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وتر 


۶ 


قبل“ المرب العالية الاولى كان نصف العَرب في الاستعمار . 

تلك الحرب حضع الباقون من العرب لاستعمار مہا شر ار ا هم 
دوبلات كانت شكللا من اشكال الاستعمار الحديث. اسا المرب 
اسهم فکانوا في تللك الفشرة الي تلت المرب المالية” الارلى كتلا“ 
بشرية" لا قل" ما في اليزان الدأولي ولاقيمة“ ما ئي تاريخ الحضارة .ا 
الافراد' الذين کانوا يشهتضون مرة“ بعد مرة » من قبل ومن بعد" ليوحدوا 
صفوف الامة العربية فلم يكب هم النجاح كاملا ن 
الأمه أنفسهم كانوا لا يزالون عاجزين عن الاستجابة للدعوة الى التحرر 
والتقد م . 


وحن نرجو أن يعمل الزمن” والعلم' عمتها أي الأمة العربية المعاصرة 
فيتسع الوعي ي تفوس أهلها وينجَح القادة المخلصون في جملم_الأمة على 
اهاد » فيسلاك المرب ي طرق الرية ليبدأوا عمرا من الاستقلال 
الصحيح م يتصيحو أمة ذات تقل بالغ ي ئي اليزان ادلي وذات قيمة 
ذحالة ي تاريخ المحسضارة . 

فی الأمة العربية التحضفرة ةك کل مکان إل مېضة أصيلة ۽ ول 
المخلصن من قادة المرب حي كانوا من أجزاء الرطزر العربي الكبر » أهدي 
هذا کناب الذي ولد“ ي إيان الثورة العربية وم استقلال ابلارائر وي 

من الفاح الذي نرجو أن محم المرب على باوغ آمالمم . 


ممم 


غرضص هذا الكتاب أن يسبع تاريخ الفكر عند العرب في بيثاته الطبيعية 
والاجتماعية منذ نشأته الى أيام ابن خلدون . s>‏ أن الفڪر نفسه لا يون عرياً 
ولا افر تا › ولا شرقاً أو غر بيا › فان المغكرين أنفسهم لا بستطيعون عادة 
أن ينفلتوا من قيود بيثاہم . من أجل ذلك تأر آراء المفكر بعوامل من البيثة 
الطبيعية والاجتماعية » فاذا حن قلنا : تاريخ الفكر العربي» أو تاريخ الفكر 
اليوناني » أو تاريخ الفكر المندي › فاننا لا" النسبة الى ابمعنس ولا الى 
الدولة ؛ واا نقصد الاشارة الى العوامل الاجتماعية . وتاريخ الفكر عند 
العرب كان مثالا صحيحا ذه الحقيقة : ان الفارابي تركي والغرالي فارسي 
وا معري عربي وابن باجه فر نجي وا مهدي بن تومرت هرغي من البربر › ومع 
ذلك فقد كتبوا كلهم بالغة العربية وانتفقوا في آشياء ثم احتافوا في أشياء . غير 
ان اتغاقهم وخلافهم ۾ يكونا بعامل من ابمحنس الذي كانوا ينتمون في الاصل 
ابه » بل بعوامل من اليثة والعصر الذي عاش كل واحد منهم فيهما وبعناصر 
شخصيةر من الاستعداد الفطر ي لا يد للجنس فيه . 

وتعلق الفاراي وان سينا بأفلاطون وأرسطو » وبين ذينك وهلين بعد 
امشرقين وسبعة قرون ؛ م مس" ابن حزم العربي نظرية المعرفة مسا صحيحاً 
قبل مانوثيل كنط ٤«ه×‏ الذي جاء بعد ابن حزم بشمانية قرون أو تقل قليلا . 
وكذلك بسط ابن حلدون العربي الافريقي فلسفة الاجتماع قبل مونتسکیو وتارد 
ودوركهابم الفرنسيين الاورويبين بثلالة قرون أو نحمسة قرون . وان البراهين 
الي جاء يها الغزالي المسلم الاسيوي للدفاع عن الابمان قد تبتاها القديس توما 
المسيحي الاوروبي : ان البراهين الي كَسبّت للغرالي“ لقب حجة الاسلام 


٦ 


قد كَسسّت لتوما الاكويي لقب قديس. 

والفكر حركة عقلية لا تجري ني التاريخ مستقلة . وكما أن القمر مثلا لا 
محري في سماء الأرض مستقلا عن القوى الحاذبة في الشمس والأرض والكواكب 
الاأحر »> فان المغكر أيضاً لاعكن أن محري وحداً ني معزل عن الحركات 
الاجتماعية الي تنشط من كل جانبه. ٠‏ 

ان أثر الباطنية بارز جد ا في فلسفة الغرّالي » كما كان لسلطان الفقهاء 
وفورات العامة أذ ثر بالغ ٿي تفلسف ابن طفيل وان رشد . من أجل ذلك 
أوليْت الاحوال السياسية اهتماماً يستحقه أثرها ني الحركة الفكرية . ثم اني 
أجل نة قاصرة عل الاليات » بل ضمت فبها جوائبة من تاريخ 
العلم ما يغفله مورحو الفلسفة عندنا عادة . 

وانلحطة في هذا الكتاب أن تأي حصالص الأعصر ثم تلبها الأراجم الابعة 
لكل عصر » متوالية“ على وقيات أصحاما . اذا ذ کرت العصر بدأت بامجاز 
أحواله السياسية م أتيت بخصائصه الفكرية . بعدئذ آني بتراجم العلماء والفلاسفة 
منسوفة نسقاً تار يخياً على سني الوفاة . ثم بكون هنالك رجال لا من أن تكمل 
صورة العصر الا اذا ذكروا أو ذكر نفر منهم ؛ إلا أن هولاء قد لا يبلغون 
ي تاريخ الفكر الى ان تفرد لكل“ واحد منهم ترجمة › أو لا يكونون من 
هم فلاسفة أو علماء على الحصر . فاللحطة أن أورد هولاء مع خصائصهم 
موجزة في الفصل الذي يتناول صورة العصر أو في فصول لاحقة مستقالة 
أسمسيها أعقاب الح ركة الفكرية ني العصور المعينة . في هذه الفصول قد يرد اسم 
الرجل مع سطرين أو ثلاثة أسطر أو أربعة » أو مع صفحة أو صفحتين أو 
كر آحياناً . ِ 

أما في فصول التراجم فتأني الترجمة موجزة قدر الإمكان ء ثم تأتي أسماء 
الكتب الي هي لصاحب الترجمة مع ذكر خصائص صاحب الرجمة ومقامه 
في تاريخ الفلسفة قبل ثبلت كتبه أو بعده . م يأني مجمل فلسفته موجزة أو 
مبسوطة بقدر ما له من آراء معروفة تعلق بالموضوع الذي نحن بسبيله. م 


۷ 


لا بد" أحيانا من شىء من المختارات تكر أو تقل مسب طبيعة البحث 
اعروق ومسب الباجة الى التمثيل على أغراض العالم أو الفيلسوف . “ 

ول أشاً أن أجعل هذا الكتاب نبا قاموسياً بأسماء العلماء والفلاسةة أسردها 
سردا آليناً يستوعب القسم الأعظم من أصحاب الراجم على سبيل الاحصاء , 
ان مثل هذه الثبوت موجودة ي كتب كثيرة مثل احبار العلماء القفطي وطبقات 
الاطباء لابن آي أصيبعة وحكماء الاسلام البيهقي › وني طبقات الأمم لصاعد 
وَوفَيّآات الأعيان لابن لكان . ثم انلك واجد مشل هذه الثبوت في تاريخ 
الآداب العربية بحورجى زيدان . أما اذا اردت الاستيفاء القاموسى لأسماء 
لعلماء والفلاسفة فانلك ستجد ذلك على أوفى ما عكن أن يصنعه وانحد تعاونه 
جماعة من الدارسين في كتاب المستشرق الال ماني كارل بروكلمن (تاريخ 
الادب العربي ) أو ني كتاب المستشرق الاميركي جورج سارطون (مقدمة 
الى تاريخ العلم ) أو في كتاب المستشرق الفرنسي اللغة ألدو ميالي ( العلسم 
العربي ودوره في التطوّر العلمي في العام ) . إن غاية كتابي هذا أن يعض 
الآراء م ينقدّها آحياناً ؛ وأن يرى صلة بعض الاراء ببعض وصلتها بالاتجاه 
الفكري ما أمكن . 

ولعل" القارىء بلاحظ أحبانا نی خحصصت صاحب الرجمة بعدد من 
الصفحات أو أوردت له عدداً من النصوص اكثر مما نقدر له عادة : كما 
نرى مثلا في ترجمة المعري وني ترجمة ابن الفارض وترجمة ابن عربي . لقد 
فعلت ذلك لشهرة هؤلاء وأمثالمم أحياناً . 

ولعل القارىء سيلاحظ أيضاً قلة الحواشي وقلة أسماء المراجع في هذا 
الكتاب. ان عدداً كيرا من فصول هذا الكتاب قد ظهرت من قبل موسعة في 
كتب مستقلة كأبي العلاء المعري واحوان الصفا وابن باڄه » وکان کل شيء ني 
تللك الكتب ميدأ بالحواشى تقييداً وافياً » فأثبت ني هذا الكتاب ما لا بد 
منه من تلك الحواشی .رتم ان الحواشي غايتها أن ترد القارىء الى البّت مما 
الف فيه > وأنا ل فرط في ذلك . وأما المراجع لمواصلة البحث فأبت 


A 


منها ما وصلت إليه يدي . م إنني آحببت أن ادرس خصائص الفيلسوف ني 
المرتبة الاولى من كتبه هو لا من أقوال أصحاب المراجم › ومع ذلك فاي 
کنت آثبت عددا من أقوال أُصحاب المراجع حيناً بعد حين مقيدة بظاتها. 

وتي نايا الراجم آتي بأسهاء نخبة من مولفات صاحب الترجمة - سواء 
أكانت تلك المي لفات باقية لنا كلها أو كانت قد ضاعت كلها أو ضاع 
بعضها . وي كثير من الاحيان أشير الى عتويات هذه المي لفات إشارة عار ضة 
أو إشار ة فيها تفصيل كبير > وربماکان قسم كبير من ترجمة المفكّر استعراضاً 
لارائه في کتبه » كما نرى مثلا في ترجمة الغْرالي ( ص ٤4۲‏ وما بعدها) 
وي ترجمة ابن طفيل ( ص ٦۲٦‏ وما بعدها) . 

م إسي رأيت أن أضيف الى كل فصل - سواء أكان دراسة لعصر أو 
9 ترجمة لمفكّر ‏ علدا من. المصادر والمراجع يرجم إليها القارىء اذا 
أراد التوسع ني أمر معين أو أراد المطالعة العامة . والطريقة في ذلك أن 
أقدم المصادر ني السرد على المراجع . أما المصدر فهو الكتاب الذي ألفه 
صاحبه وتناول فيه العصر الذي عاش هو فيه » أو هو الكتاب الذي ألفه 
صاحب الرجمة نفسه . أما الرجع فهو کتاب ألفه صاحبه عن عصر سبق 
أو عن مفکر سابقی . 

ولقلر اقتصرت عوماً على الملصادر والمراجع المتعللقة بالعصر أو المفكر 
اللخصوصين تعلق مباشرا قدر الامكان » ولم أحرج الى الكتب العامة 
( إلا في .الكتب الي تأني بعد العصور › لأن العصر نفسه يكون متعدد 
الأوجه فوجب أن تكون المصادر والمراجع للأعصر متعددة الحوانب أيضاً) . 

أما المصادر والمراجع المعلقة بالمفكرين فاكتفيت منها بالكتب الي 
ألفها صاحب الرجمة م بقيت وطبعت . وربّما ذكرت من كل" كتاب 
طبعة واحدة » وريا ذا کرت عدداً من الطبعات -. اذا كان ذكر ذلك 
يفيد في البحث » أو لأتيح للقارىء أن يصل الى طبعة منها على الاقل" . 


۹ 


والصورة اي ذ کرت علیھا کتب المفکر شِ ى الاتية وما (راجع › حت . 
ص 4٦۰‏ › ملا ) : 
رسالة الغفران › القاهرة ( مطبعة هندية ) ۳۴م ؟ ( نشر ها 
كامل كيلاني ) » القاهرة ( مطبعة المعارف ومکتبتها ) ۲٤۱۹م‏ ؛ 
( نشرا عائشة عبد الرحمن ٠)‏ القاهرة (دار المعارف) ۱۹٩۴۳‏ م؛ 
( تجدید خلیل هنداوي ) » بیروت ردار الآداب ) ۱۹٩۵‏ م . 
-ملقى السبيل (عني بنشره حسن سبي عبد الوهًاب ) › دەشق 
( مطبعة القتبس ) ۱۳۲۹ ه. 
ان كتاب « رسالة الغفران » وكتاب «ملقى السبيل ٠‏ لاي العلاء المعري 
لأنہما بئان مباشرة بعد ترجمته (فلا ضرورة لاثبات اسمه بعد عنو انما 
الدلالة على أنه مولفهما) . 
أا الاسم الذي ياي بین ھلالین بعد اسم الکتاب فھو اسے ناشر الکتاب 
أو الواقف على نشره أو مصحّحه الخ . وقد لا يكون للكتاب ناشر معروف 
أو مصحح مشرف على الطبع . ما !| اسم البلد (القاهرة »> دمشق > الخ ) 
فاس المکان الذي طبع فيه الكتاب .وأا الاسم الذي يلي اسم البلد بين هلالين 
فهو اسم المكتبة أو المطبعة أو دار النشر الي توالت طبع الکیاب . وقد لا 
بكون هثالك أيضاً دار نشر أو مكتبة أو مطبعة معروفة توت نشر الكتاب . 
م ياي تاريخ النشر . ولقد حرصت على آن آثبت بعد كل تاريخ حرفا هو 
ه (دلالة على السنة المىجرية ) أو م (دلالة على العام الميلادي) . وقد ا 
التار بخان معا » وقد لا يكون على الكتاب تاريخ ابداً, 
ونلاحظ في كتاب «رسالة الخفران » أنه طبع مراراً في أماكن عتلفة 
وأنه قد آشرف على طبعه حرّرون مختلفون . 
وعد المجيء ۽ مجميع الكتب الطبوعة لصاحب الترجمة » بحسب ما وصل 
اليه علمي أو" e‏ تاي الكتب الي ألفها المولفون عن المفكر . والعمل 
هنا أشد صعو بة . إتي قد ألزمت نفسي أن آتي فقط بالكتب الي آلفت تي 
صاحب الرجمة على الحصر ولم أتضط الى الكتب الي آلفت في جماعة منهم 


١ه‎ 


مات ارج :ع إذا كانت الكت الولف ة تي صاحب الرجمة 
الخصوصة كتا كثرة وعلى مستوبات تلفة من ابحودة فقد سمحت لنفسي 
التخر أثبت ما أجنهد في قيمته . ولم أب الى مقال في تجاة الا عند الضرورة : 
اذا کان اتال جدا قا . على اني لا آدعي آتي استنفدت ما جاء ي 
الجلّت العلمية من اإقالات اباد القيمات . 

وبعد › فان ذكر هذه ال)صادر والمراجع انتما هي للاشارة والدلالة وليست 
/لاستنفاد . esas‏ 

وكذلاك يلاحظ القارىء ني مقتصد جلا ي إبداء راي . إن الفلسفة 
الاسلامية لا تزال الى اليوم في حاجة الى عرض صحيبح : الى معرفة آرام 
الفلاسفة أنفسهم قبل أن تَعْرف آراءنا فيهم » وهذا اللي كنت أحاوله . 
على ان هذا ٺم بمنع من ايراد شي ء من النقد أو اللرجيح ولا من الاستشهاد 
بأقوال نفر من القدماء والمتأخرين . 


لا ريب ني أن الدراسات ني الفلسفة الاسلامية قد كشرت » كما كار نشر. 
الاصول الفلسفية . وجب أن يقال إن عددا غير قليل من هذه النشور والدراسات 
جيند جدا » ولكن حاجتنا لا تزال ماسة » قبل البدء بالتفلسف الاصيل › 
الى استكمال تلك النشور والدراسات والى عرض صحيح واف لاراء فلاسفتنا . 
وكذلك بحسن أن يشار الى أن فلاسفتنا قد برّعوا في الحافب العلمى من الركة 
الفكرية رفي الرياضيات والفلك والطب ) أكثر مما برعوا في ابحانب النظري 
(ني النطق وما وراء الطبيعة ) » ولكن عناية الدارسين كانت دانماً منصرفة 
الى اإحانب النظري ري المنطق وما وراء الطبيعة ) »> غير أن نفرآً منا قد 
عنوا أحير؟ بابحانب العلمي. آما ي هذا الكتاب فالحانب العلمي لا يزال 

١‏ ان هذا الكتاب ١‏ تاريخ الفكر الحربي » : صورة اجهود الي بذلت ؛ 
وتلك ابحهود تعّقت بابحانب النظري أكثر مما تعلقت بابلانب العملي . 
سار لفارت العلوم عند العرب » بيروت ( دار العلم 


للملایین ) ۱۳۹۰ھ ۱۹۷۰م ۰ 
۱۱ 


۲ ان الفلسفة الاسلامية بلغت أوجها في العصور الوسطى الاوروبية يوم 
كان الدين هو اللحط الفاصل بين الافراد وابحماعات » ويوم كان الدين هو 
الغاية المقصودة من سحياة أولئلك الأفراد وتللك الحماعات : لقد كانت غابةً 
التفكير » في الاسلام والنصرانية » ان يتتجه التفكير الى الدفاع عن العقيدة والى 
السلو لك بحسب ما تقضى تلك العقيدة . 

ويحسن أن أذكر أن ما ذكرته أنا ئي هذا الكتاب من باب العلم م يكن 
دراسات أصياة » فان ذلك الباب بعيد جد عن بابي . غير أي قد اعتمدت 
في ذلك دراسات لغيري من أهل الاحتصاص »› وأرجو أن أكون فيلا 
وآميتاً ما نقلت عنهم » وان كان هذا م ينعي من أن أفسّر بالأزر اليسير ما 
أعلمه من ذلك العلم بعض ما قاله أولئك العلماء . 

ونا أعتقد أيضاً أن القارىء سيلاحظ عددا من الّهنات والمفرات والاخطاء 
ووجوه النقص ني هذا الكتاب » من حيث الاد ة المجموعة أحياناً ومن حيث 
الشكل” المختار أحياناً . وليثتى القارىء ني أدرك من ذلك شیا کثيراً . ولو 
أن موٴلغاً أراد ألا يخر ج كتابه الى الناس الا بعد أن يسخلو دن كل نقص 
ونحطاً وهفوة وهنة لا حرج الى الناس كتاب قط ! 

وهنالك غاية لا بد" أن أ پا هذه المعدمة الموجزرة : ان نفراً مسن 
المولفين العرب ني موضوع الفلسفة الاسلامية » أو الفلسفة العربية »> لا 
بدهبون مذهب العلم في تأليفهم : بخلطون العلم بالسياسة وبالعاطفة والإصلحة › 
ويقولون ني الفلسفة الاسلامية » أو الفلسفة العربية »> غير قول الحتى . وان 
هذه الفلسفة عندهم مرة تقليد › ومرة متخلفة › ومرة رجعية ؛ كما بقول 
نفر من الافرنج . ان هذا الكتاب يريد أن يرد اكل ذي سحق" حقله ؛ ولعلّه 
فاعل »›» ان شاء الله . 

فعسى أن أكون قد وفيت با شرطته على نفسي وقدآمت للقارىء صورة 
صحيحة قدر الامكان قريبة ما أمكن القرب للفكر العربي ني أعصره الي 
مرت . وعسى أن يكون في ذلك حافز الى أن يَخلْطو الفكر عند المرب ني 
المستقبل القريب كما بخطو في أيامنا هذه عند غير العرب . 
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تعریفها 

احتلف تعريف الفلسفة في اثناء العصور » فقي العصور القديعة م تكن 
الفلسفة سوى البحث ني العلوم الطبيعية . ا e gy‏ 
جميع المعارف الانسانية . واخيراً استقر المنأخرون على ألا تقتصر الفلسفة 
على علم دون علم ولا ان تتناول جميم الوجوه ی کل عل > بل ان 
لج تالوجو د واشران السائدة فيها والصلات بين اعيان الموجودات › 
وان تتناول ايضاً سس السلوك والمحرفة. وعلل هذا تكون « الفلسفة علم 
مېادیء الوجود ۲“ . 

وعرّف الفارابي الفلسفة تعريغاً لغوياً في الاكر حينما قال (طبقات 
الاطباء ۲ : ١‏ ) : امي الفلسفة يوناني ومعناه إيثار المحكمة . والفيلسوف 
معناه الموثر للحكمة . والموثر للحكمة هو الذي عل الوكلد من حياته 
والغرض من عمره الحكمة . م ان له تعريفا الفلسفة أوجز وأدل هو 
(ابمحمع بين رأني الحكيمين ۸٠‏ ) : «الفلسفة حدّها وماهيتها أنها العلم 
بالموجودات يما هي موجودة ۾" . 

أا بن سينا فعرف الفلسفة تعریفاً معنویاً شاملا حینما قال ( تسع رسائل 
١‏ :«الحكمة صناعة" نظر يستفيد منها الانسان تحصيل ما عليه الوجود 
كله في نفسه وما عليه الواجب ما ينبغي أن يكسبه فعلّه شرف بذلك 
لهسي وتستکمل › وتصبر ˆ tle‏ معقولا مضاهاً الو جود » وتستعد للسعادة 
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القصوى بالاحرة ؛ وذللك محسب الطاقة الانسائية » . 

وأما ابن رشد فأوجز في تعريفها وجعلها معرفة الصللة بين الموجود 
وبين ملوجده حينما قال (فصل القال ۲۷) : «فعل الفاسفة ليس 
شيئاً اكثر من النظر في الموجودات من جهة دلالتها على الصانع .. 
وكلما كانت المعرفة بصنعتها آتم كانت المعرفة بصانعها آم » . 


غابت ها 

ولافلسفة غاية" واحدة : الببحث عن الحقيقة . وعلى الباحث عن الحفيقة 
ان يجرد محثه من الغايات الصغرى من عاطفية واجتماعية ومادية : عليه 
ان ينطلق في البحث على سنت واحد معينِ م يقبل ما يودیه البسه 
عه مهما کائت النتيجة' الي قل الا 


أنواعها وأقسامها 

تساهل بعضهم ي إطلاق اسم الأنسفة ل فنون تمت الى البلسفة 
بصلة أو لا تمت إليهل » فقالوا : الفلسفة الديبية رالفلسفة ا » والعلسةة 
الاجتماعية ... وفلسفة الموسيقى وما إلى ذلك . على أننا نود" أن نتناول 
ادن والأحلاق والاجتماع من نواحيها الطلقة › وان ۴ هذه اللواحي 
كلها منطوية” ني الفلسفة عوما. وهكذا نعي نحن هنا بالفاسفة الفلسفة 
العقلية وحدها. 

وتقبّل العرب التقسيم اليوثاني اافلسفة وجعلوها اربعة قسام, : الرياضيات 
والنطق والطبيعيات والاهيات . والفلاف والموسیقی داحلان ي الریاضیات . 
أما قوى الفس ( أي الحواس" وعلية التفكير ) ففي الطبيعيات . وأما 
أصل النفس ومصيرها فمن الإميّات »› وان كان ابن سينا قد أشار اليهما 
في الطبيعيات (النجاة ۳٠١-٠۳٠١‏ ) وفي الآلميات (النجاة ٤۷۷‏ 
4۸ ). 
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كلمة فلسفة 

ان كلمة «فلسفة » متأحرة في تاريخ التفكير الانساني . هي يونانية 
الاصل منحوتة من « فيلو ۲ بمعی حب او صدیق و «صوفیا ۲ بمعى 
الحكمة . ولقد كان المستعمّل في اول الامر كلمة «صوفيا » وحدها. 
فإن كلمة « صوفوس - الحكي » قد اطاقها هوميروس في الإلياذة « على النجار 
لبارع » (صانع السفن ) . على الما أطلقت ايضاً على كل بارع ني فن ما . 

م استعظم العقلاء ان يسوا احدهم « صوفوس = حكيماً » فجعلوا 
يسمونه « فیلوصوفوس = صديتق الحكمة = فيلسوف » . إلا ان هذا 
الاسم کان یدل“ اول على « تذيب النفس ۲ › م جاء فيثاغوراس رت 
۴ ق . م . ) فيقال إنه أول من مى الفلسفة على الحصر بهذا الاسم ٠١‏ . 

اأفلسغة والعلم 

تتناول الفلسفة الناحية النظرية من البحث في مظاهر الوجود. اما العلم 
فهو الانتفاع بالنتائج الصحيحة الي وصلت اليها الفلسفة . حينما كان الاقدمون 
يتكلمون على تر كيب الادة من الذرّات او من العناصر كانوا يتفلسفون ؛ 
فلما استطاع المعاصرون لنا ان يستخدموا الاقة الذريّة في أغراض الحرب 
والسلم أصبحوا علماء . 

الفيلسوف 

على اننا نحن اليوم لا نسمي المفكر و فيلسوقاً » إلا" إذا امتاز بأريع_ 
خصائص : 

١‏ ان يبحث عن الحقيقة مها مجردا ؛ 

۲ ان يكون محثه هذا نظرياً شاملا للظاهر الوجود كلها ؛ 

٣-ان‏ يجري هو ني بحثه على أسس من المنطق المويّد بالبراهين ؛ 
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٤‏ وان بوجد «نظاماً » متماسکاً خاصاً به › . یستطیعم ان يفسر 
لنا بهذا النظام مظاهر الوجود. 

أما اذا ققد المفكر خحاصة من هذه الحصائص فهو «حکی ». 

ذشأة الفلسفة 

نشأت الفلسفة من مجريين مهمين ني الطبيعة البشرية : الفضول 
والللوف من الموت. أما الفنضول نقد دفع الانسان الى ان يتساءل عن 
اسباب المظاهر الطبيعية » فاستيقظ العقل الانساني لما حوله وحاول الانسان 
أن يوجد لاعماله وسلوكه نظاماً ثابتاً ؛ وهكذا نشأت الفلسفة الطبيعية . اما 
اللوف من الموت فقد اعطانا فلسفة ما وراء الطبيعة : حينما ادرك الانسان 
ان اموت سیقطع حیاته ني هذه الدنیا عر عليه ان يصير الى العدم فاحل يبحث 
ي نفسه عن مصيره بعد الموت وعن القوة الي تسيطر عليه هنا وفيما بعد . 
وكذلك احب ان يعرف الغيب فنشآت العرافة والكهانة »> وجعل الانسان 
تعد لكل ما عاف مله » فعبد مظاهر الطبيعة ابحائحة كالاار الكثيرة 
الفيضان والصواعق واليات الموذية والسباع المفارسة والأخحيلة الغريبة 
( کالشیاطین ) . 

ولا شك ي ان هذا کله نشا في زمن بالغ في القدم وقبل بعثة الانبياء 
عليهم السلام . 

الفلسفة القدمة 

نعي بالفلسفة القدعة الفلسغة الي ازدهرت قبل ظهور الاسلام › 
في الشرق وي الغرب . 

اما الفلسفة الصحيحة في الشرق فكانت قليلة جدا » ذلك لأن الدين كان 
آنحذاً من النفوس مأحذه » فلم يستطع المفكرون الشرقيون ان يقوموا ببحث 
- معزول عن الدين ي تقوسهم . وهتالك سبب آخحر ›» هو اهتمام الشرقيين 
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بالببحث العلمي ي العلوم المختلفة كالفلك والطب والرياضيات » وهذا 
جعلهم علماء لا فلاسفة . على ان المنود ولخد هم قد مالوا الى شيء من 
التفكر النظري والى نخيال نظام للعالم مبي" على « الشمول ». 

اما في الغرب فاننا لم نر هذا التفكير النظري إلا عند اليونان ؛ فلا 
الرومان »> ولا الشعوب الشمالية فيما بعد » اهتموا بالفلسفة إلا عقدار 
اهتمامهم بالیونان انفسهم . 

ازدهار الفلسفة ي اليونان 

لازدهار الفلسفة في اليونان عاملان : عامل“ حارجي "وعامل داخلي . 

اما العامل اللحارجي فهو احتكاك' اليونان بالمدنيات الشرقية » فقد كان 
الطب والمندسة والري مزدهرة في مصر »› وكان الفلك خاصة مزدهراً 
في العراق . وكذلك حمل الفينيقيون الأحرف المجائية من الشرق الى اليونان 
وحملوا معها ورق البرّدي فساعدت الكتابة على نضج التفكير وعلى انتشار 
نتائجه . ولقد تم احتكاك اليونان بالشرق من طريق التجارة ومن طريق 
الرحلات العلمية خحاصة »› فان اليس اول فلاسفة اليونان قد زار مصر ؛ 
وزار العراق ي الأغلب . وكذلك تعلم فيثاغوراس في مصر من الكهان . 

واما العامل الداحلي فراجع الى البيثة اليونانية في ذلك العهد : لا اطل“ 
القرن السادس قبل الیلاد (٩۹ه‏ ق .م.) كانت اليونان قد ازدهرت 
سياسيًاً و اقتصادياً واصبح هما مستعمرات منثورة في حوض البحر التوسط , 
على ان المهم تي الموضوع ان الفلسفة اليونانية م تنشاً ني شبه جزيرة اليونان 
نفسها » بل ي المستعمرات اليونانية على السواحل الغريية من آسية الصغرى 
حيث كان السكان قليلي الاحتفال بالالمة المتعددة » فلم تكن تلك الآة 
تملك عليهم عواطفتهم او تتصرفهم عن التفكير . فما ان حطر لموّلاء ان 
ربوا باللرافات فر الحائط حى نشأت بينهم حركة e‏ 
أمامهم جال التفلسف . 


۲١ 


قيمة الفلسفة اليونانية 

حن نرس الفلسفة اليونانية بتوستع ظاهر لأن فيها قيمة“ ذانية وقيمة“ 

أما قيمتها الذاتية فتتمشّل في ما يلي : 

(أ) نها دور من أدوار الفكر الانساني ء 

(ب) إن فيها عبقرية في كش المشاكل الانسانية ثم ابتكارا في معابلة 
تلك المشاكل وتجرداً عند الببحث في تلك المشاكل » كما كان فيها منطةاً 
ي المعابلة وثقابة نظر في جميع الأمور سواء ما وقع منها وراء الحس 
وفوق طور العقل أو ما وقع منها ي نطاق الحس والعقل في المحياة الانسانية 
الواقعة . وكان في الفلسفة اليونانية «علموم » فهي لم تتناول جانباً واحداً 
من جوانب اللياة أو عدداً من تلك ابحوانب › بل تناولت جوانب اللياة 
كلها . 

(ج) كان الفلاسفة اليونانيون يسللكون سلوكا واعياً. إن السلوك 
العمل في الحياة لم يكن عند الفلاسفة اليونانيين تقليد؟ علا لغیرهم ولا 
اندفاعاً عاطفياً مع أوهانهم > بل كان موقفاً لابا معينا : ان السلوك 
عندهم کان نتيجة“ العلم العام بالقوانين وللمعرفة اللحاصة بأمور اللياة 
الفردة . كانت العفة عندهم عا ومعرفة كما كان الفسق عندهم علماً 
ومعرفة - ومثل ذلك العدل والظلم وأشباههما . ولا سل سقراط وقيل 
له : ما بالا نری رجالا یعرفون اللير ويعلملون شر ؟ قال : ذلك 
لأن علمهم ظن" وليس يقيناً ! قصد سقراط أن" هولاء كانوا يظتون 
أن ما يعملونه کان حيرا . 

هذا السلولك الواعي أخرج الفلاسفة اليونانيين من الوثنية العقلية الي 
كانت مستعبدة للبونانيين عامة الى التفكير المستقل“ الذي وضع العقل 
الانساني أمام حقاثق المحياة . 


۲ 


(د) وکان الفیلسوف الیونانی میا کما یفکتر :م یکن فت فرق" 
بين تفكيره النظري ال مالي وبين سلوكه العملي الشخصي في الحاة . ان سقراط 
قد آثر آن یشرب الم على أن يود عن رأبه الذي کان يراه في د الديعقراطية 
الفاسدة » الي كانت سائدة في المدن اليونانية في أيامه > بل هو لم يةيلٴ 
أن يسكت على الاقل عن تنبيه الناس الى ما كانوا غافلين عنه من فساد 
تلك الديعقراطية . ٤‏ 

وهكذا ل تبلق الفلسفة اليونانية فلسفة آفراد, أو جماعةر أو شعب › 
بل أصبح هما بذك طابع إنساني عام" . 

أما في ابحانب اللسي فإن" الفلسقة اليونانية كانت معلماً من المعالم 
الكبرى الي انطلقت منها المعضارة البشرية والتقافة الانسانية في طريق 
تطورهما : 

(أ) ان جميع النظّم الاوروبية متحدرة" من الفلسفة اليونانية : ان 
جميع النظم الملل في التفكير والاجتماع مستمدة من فلسفة أفلاطون › 
کما آن جمیع النظم الماد ية ترجع الى فلسفة أرسطوطاليس . 

(ب) ان الفلسفة اليونانية قد ساعدت على حل عدد من المشاكل 
الي اعترضت الانسان في حياته الطبيعية والنفسية والفكرية واللحلقية . 

(ج) م لا يجوز أن نسى أن اليونان كانوا أول من بل المعرفة 
اناس . ان العلوم والمعارف كانت عند الامم القديعة وقغاً على الكهان 

بضتو ن بها على ابمسماهير ومن هم فوق ابحماهير أيضاً. فلما استطاع 
اليو انون أن يصاوا الى هذه العلوم والمعارف › من الامم القدرعة أو بالتفكير 
المستقل » بدلوها للناس جميعاً . 

(د) آما فما يتعلّق بالعرب حاص فان العلم اليوناني من قبل والفاسفة 
اليونانية من بعد كانا عاملين مهمين ف تنظم التفکير العرني وي تطوره ۔ 
ولقد أجال المرب عبقريتهم ني تراث اليونان الفكري كما كان اليونان 


وا 


قد آجالوا عبقريتهم في تراث الامم القدرعة . 

على آن هذا كله لا يدعو الى أن نمض أعيتنا عن اللطوات الي 
حطاها التفكير الشرقي قبل اليونان وبعد الیونان والی کان ھا آثر بارز جد 
ي عدد من جوانب الفكر العرلي . من أجل ذللف یری القارىء ني هذا 
الكتاب فصلا كيرا في الفلسفة القدمة ١‏ . 


أدوار الفكر العرني 

يقع تاريخ التفكير عند المرب ني أربعة أدوار : 

(۱( تتح العقل العربي (منذ الاهلية الى أواسط العصر الاموي ) › 
ويتمتل ف الحكم والشعر الحكمي › وي الامثال والوصايا والاطب 

ما نراه في الشراٹ المحاهلي والاسلامي وما وعند عامر بن الظرب وطرفة 
ان العبد وزهير بن الي والأحنف بن قيس والإمام علي وعمران 
ابن حطان والطرماح بن حکم . 

(۲) حسن الامزاج بين الفكر والعاطفة ري النصف الثاني من العصر 
الأموي ) » ويله نشوء اناهب الكلامية كالإرجاء والاعازال ثم تبلور 
مذاهب الشيعة ومذاهب اللنوارج . وعتاز هذا الدور بالمنطى الفمطربي المبي 
على التساول اکم وعلى المقارنة بين الآراء. ومع أن الدافع الى التفكير 
في هذا الدور كان الحمية الديئية والدفاع عن الرآي ادم والرأي 
الحري السياسي ء > فن الرغبة ف معرفة الحق ويي الاقتناع قبل الاعتقاد 
کانت دب صحاب هذه الذاهب . 


(۳) امزاج التفكير الاسلامي بالتر اث الاجني بعد اتساع حركة 
اقل من اليونانية < حاصة ومن المندية والفارسية ا في هذا الدور بدا 
(۱) راجم » تحت » ص ۴۰ وما بعدها . 


۲ € 


وفرس وترك وسريان ويونان على بناء الثقافة الاسلامية ني الرياضيات 
والفلك والطبيعيات وني الفلسفة الماورائية . ومع أن اشتغال هولاء المفكرين 
كان ني الفلسفة الحالصة أكر » فان جهودّهم في حقل العلوم الرياضية 
كابلبر والفلك م ني العلوم الطبيعية كالكيمياء والطب كان أجدى . ويعتد 
هذا الدور نحو ثلاثة قرون ٠‏ من اشتهار الكتدي بعد انتقال الحليفة الأمون 
من مرو الى بغداد سنة ۲٠٤‏ ۾ )۸1۹4م ( حى وفاة الغْرّالي سنة ٥٠٥م‏ 
(١۱۱۱م).‏ 

)٤(‏ ذروة التفكير العقلي والاجتماعي » وقد مثلها فلاسفة المغرب 
من ابن حزم المتوقى سنة ٤٥٩‏ ه ( ٠٠١4‏ م) الى ابن دون المتوفى 
سنة ۸۰۸ ھ ( ٤٩٦‏ م). 

ويتحسن" أن نلاحظ أن هذه الادوار لم تتعاقب تتعاقباً فاصلا“ > فإن 
علم الكلام امتد حى شَغتّل" آبن حزم في الاندلس » كما أن نج الفلسفة 
الصحيح بدا أيضاً مع اين حزم الذي توفي قبل الغرّالي مخمسين سنة. 
م تأني بعد هذه الأدوار حقبة طويلة لا تدحل في نطاق الكتاب الحاضر . 


التصوأف والفلسفة 
والتصوف في الأصل ليس من الفلمفة . ولکن با آن تفراً کئيرين من 
المتصوفة المسلمين قد تناولوا أغراضاً فلسفية واضحة م مزجوا بعضها 


بعناصر من التصوّف » كان من المئتظر أن نتكلّم على سلوكهم وآرا٣م‏ 
ي هذا الكتاب › ولکن باعتدال . 


ماذا نسمي هذه الفلسفة ؟ 


ليس من التق ان سمي فلسفتنا يونانية »> وان کان آبرز مصادرها 
وأوسع جار ما وأوضح مظاهر ها يونانية › لأا م توخحذ عن اليونان جملة" 
ول : ہی تبق على ما كانت عليه عندهم . 


Ye 


وكذلك لا جوز لنا ان سيا شرقية لأن هنالك فلاسفة“ في الصين 
واليابان والمند وايران لا نعالج فلسفتهم هنا ؛ وهتالك امثالمم في المغرب › 
في إفريقية والاندلس » نعالج فلسفتهم ولا نملها. 

ثم اننا نواجه معلضلتين اذا حاولنا ان نسميها عربية او اسلامية . 
اجل » ان هذه الفلسفة مكتوبة باللغة العربية ولكن كثرين من رجاها غر 
عرب » بل هم 'فرس كالغزالي او نرك كالفارابي ؛ ولا شك ني ان للارك 
والفرس أساليب تفكير تحتلف حسب بيثاتها وحاجات أقوامها من سلوب 
التفكير العربي . واذا كانت الفلسفة تقوم على التفكير > فكيف يلح" 
لنا ان سمي هذه الفلسفة عربية والقسع الوافر > بل الاوفر › من اصحابما 
ليسوا عرباً . وكذلك اذا أحيينا ان نسمسيها إسلامية اضصطررنا الى ان نتناول 
بالمعابلىة جميع ما كتبه الفلاسفة المسلمون في لخاتهم المختلفة كالمندية والصينية 
والفارسية والركية والأوردية ؛ ونحن في الواقع لا نعالج الا القسم الكتوب 
باللغة العربية . م ان هنالك نفرا ساهموا في تكوين هذه الفلسفة ولم يكونوا 
مسلمین » بل کانوا نصارن او ېردا او صابئثة » فکیف سحق" لنا ان نسمسيها 
اسلامية ؟ 

غير أننا اذا رجعنا الى كتب القوم ونظرنا في ما قاله علماء الغرب عوياً 
وعلماونا خحصوصا › وجدنا أنهم جميعاً قد عدوا المالم الآلمي ني المرتبة 
الاولى بين ساثئر اقسام الفلسفة تج جعلوه الغاية من كتبهم وقدموا البحث 
فيه المقدمات المختلفة (تسع رسائل وما بعدها وخصوصا ۷4۹-۷٦‏ ) › 
بل إناك إذا قرآت ما کتبه ابن خحلدون يقت ان جميع ما طرقه العرب 
يكاد ينطوي تحت علم ما بعد الطبيعة أو «علم الإميات » › فهو يقول 
(المقدمة ۹١١-۹۲١‏ ) في علم الإفيات إنه «علم ينظر في الوجود المطلق : 
فأولا في الامور العامة الحسمانيات والروحائيات من الماهيات والوحدة 
والكبرة والوجود والإمكان وغير ذلك › ثم ينظر في مبادىء المىجودات 
وآنہا روحانیات › م في كيفية صدور الموجودات عنها ومراتبها ء م في 


۲٣ 


احوال النفس بعد مفارقة الاجسام وعودها الى اليدأً ؛ وهو عندهم علم 
شربف ... ) 

ومن الذين ذهبوا الى ما نذهب اليه وقالوا ما أرادوا يصراحة لا مزيد 
علیها رجل من غرناطة کان معاصراً لابن باجه وصديقاً له » اسمه اپو اسن 
علي" بن عبد العزيز › أف «مجموعاً ؛ من أقوال ابن باجه الفاسفية ومهد 
EE‏ .. العلم الإفي . .. (فهو ) ذلك العلم الشريف 
الذي مو غاية العلوم ومنتهاها ؛ وكل ما قبله من المعارف فهو من أجله 
وتوطئة له (طبقات الاطباء ۲ : .١ ) ٦۳‏ 

فاذا كانت « الإهيات ما بعد الطبيعة » اعظم علوم الفلسفة ؛ واذا 
كانت الغاية من الإلميات اي عاللدها الفاراني واين سينا وابن باجه وان 
اطفيل واكفاوهم اسلامية اوا“ وآحراً وظاهرا وباطاً ؛ اذا کان هذا اذن 
کله كذلك م یکن مت پد من ان نعتبر هذا الاتجاه كما اعتبره الذين وضعوه 


ورضوا به › ملم یکن لنا مفر من ن ان نسمي هذه الفلسفة الي كتبت باللغة 
العربية «الفلسقة الاسلامية ٠‏ . 


المطالعة والتوسع 

كتاب الفهرست لابن النديم (طبعة فلوغل ) » أعادت طبعه 
بالتصویر مكتبة خیاط (بیروت ) ٤٦۱۹م‏ . 

الفكر الفلسفي في مالة سنة » أآشرفت على إحراجه هيشة 
الدراسات العربية في الحامعة الاميركية › یروت ۱۹٩۲‏ م . 

التعريفات الجرجاني 

- تسع رسائل لابن سینا › قسطنطيتية ( مطبعة ابوائب ) ۱۲۹۸ هھ . 

مقدامة ابن خلدون » يروت ( دار الكتاب اللبناني ) › 
الطبعة الثانية ۱۹١١‏ . 

تاريخ حكماء الاسلام لظهير الدين البيلهقي ( عي بنشره 


۲۷ 


وخقبقه عمد کرد علي ) 4 دەشى ( مطبوعات المجمع العلمي 
العر یی ) ۱۹٤٩ =۵ ۱۳۰۹۰١‏ . 
إحبار العلماء بأخبار الحكماء القغبطي 
الملل والنحل للشهرستاني 
معاني الفلسفة › تألبف أحمد فواد الأهواني › القاهرة ( دار 
احياء الكتب العربية ) ۱۹٤۷‏ م . 
ن العقل والو جود »› ثألیف يو سف کرم »> القاهرة (دار 
العارف ¢ 14٦‏ م 
نظريّة المعرفة والموقف الطبيعي للانسان »> تاليف فواد زكريًا › 
القاهرة ( مكتبة النهضة المصرية ) ۱۹٦۹۲‏ م . 
الفلسفة الميتافيز يقية » تأليف ألبير نادر > القاهرة ( مكعبة الانجلو 
المصرية ( بلا تاریخ ن 
خحرافة اليتافيزيقيا » تأليف زكي نجيب عمود › القاهرة ( مكتبة 
النهضة المصرية ) ٠۱۹٥٩۳‏ م 
- فلسفة القم › تألبف ربمون رویه (تعریب عادل العوا ) دمشق 
( مطبعة جامعة دمشق ) بلا تاريخ . 
أسس الفلسفة » تأليف توفيق الطويل »› الطبعة الثانية › القاهرة 
۵ . 
Eucyclopaedis of Religion and Ethics.‏ 
Encyclopaedia Britannica, 11 tb. ed. (1911) and later editions.‏ 
Enciclopedia Italiana.‏ 
Der Grosse Brockhaus, Wiebaden 1953.‏ 
Grand Larousse encyciopedique, Paris 1960 ss.‏ 
Dictionary of Philosophy and psychology, by James Mark,‏ 
Glocester (-Mass., U.S.A.)‏ 


— Biographical encyclopedia of Philosophy, bY H. Th. Schnlitt- 
kind, New York 1965. 


۲۸ 


Philosophical inquiry, by L. W. Beck. 


The thecry and practice of philosophy, by Abraham Edel, 
New York 1946. 


A history of philosophical systems by V. T. A. Ferm, New 
York 1950, 


Philosophical systems, by E. W. Hall, New York 1960. 


The fundamental questions of philosophy, by A. C. Ewing, 
London 1953, 


ويلحق بهذه كتب في المنطق وعلم النفس والدين. 


۲4 


الفلسَفة القدية 


يبدو أن التفكير القديم قبل“ اليونان قد بلغ ذروة من اللضج وخصوصا 
ي العلوم التطبيقية . وما بناء الأهرام والتحنيط ونظام الري في مصر › وما 
الأثورات الفلكية م نظام الأفنية بين د جلة” والفرات في العراق » وما 
هيا كل المند والصين وصناعامہما والطبقات الدينية والاجتماعية الباقية فيهما 
إلا دليلا“ على ”نضج التفكير وعلى اتتصال ذلك النضج زم طويلا“ في جميع 
أجزاء العالم القدم . م إننا نعلم على القطع أن الفلاسفة اليونانيين الاولين 
أمثال اليس وفيثاغوراس قد تلقو علومهم المندسية والفلكية ني مصر 
غالبا وني العراق أحياناً. 

غير آن الامم القدرعة كانت خحاضعة في الدين والسياسة لطبقة من الكهنان 
الستغلين للدين في سبيل السلطة . من أجل ذلك كتموا علومهم حى لا 
تصل الى العامة فتضيعم سلطتهم هم . فلمًا انقرضت طقة الكهتان انقرض 
علمها معها » بعد أن كان ذلك العلم قد تقهقر ني ذاكرة الكهان دهراً 
طويلا“ . آما اليونان فكان من دمام للفكر ولتاريخ الفكر آنم بذلوا 
العلوم والفلسفة لمن يستأهلها من نخبة الناس ومن هم دون النخبة أحيانا › 
فعاشت آراوهم ومذاهيهم الفاسفية بعدهم وورثناها تحن منهم . 

وقد كان لأهل فارس والمند آراء بحاولون أن يربطوا بها بين الدين 
وبين نشأة العام . ولدلك تقرب هذه من أن تكون فلسفة » وخحصوصا لتأثير ها 


ي كثير من المفكرين فيما بعد. 

کان للاسان القدم حضارة (أسلوب ني المعيشة ) ع حتلفة من حضار. ' 
اليوم وأفل" تنوّعاً وأبسط مظاهر وأبعد عن اللطف ني المعاملة والدقة في 
الصناعة والرفاهية ي العيش . على آن جميع القضايا الي لا تزال قشنا 
الى اليوم » كاللغة والدين والأسرة ومظاهر الطبيعة » كانت تشغله أيضاً . 
غبر آن اسان القدم كان يعيش عيشة فطرية في نطاق, ضينی م عاله 
الماد ي وعاله الروحي معا :کان بحسب ن جميع هذا ال محلوق '۔ . 
فالشمس والقمر والأمطار والصواعق والكسرف واف وايواات. 
والأشجار كانت معولة اه : كانت الصواعق و وتان یمر للانارں 
له ی يل وکان ا وة لاسقاثه وسقي ر كما دان تما . 
المطر عقوبة" له . e.‏ حسمت الطببعة للانسان الفطري كا حي يناه 
ي کل وجهة » حي آنه کان لو عر حجر لتنينل آن علا ال حجر لة. ٠‏ 
قد أراد به ا 

و يعرف الانسان" الال قانون السببية » فكان يريد أن ٠‏ 

« لمسب الآني » لكل" حادث ؛ إنه م يكن يسأل ثلا : ما الذي أء. 
الرعد ؟ بل کان سبال : من ذا الذي آحدث الرعد . وریما أل عن 
الرعد » لاذا حدث ؟ وكيف حدث ؟ ومن ع أن جاء ' وال ن بڈذمب ؟ 
لا ليعرف طبيعة الرعد وصلة الرعد بالعام الطبيي الذي عدث ‏ 
بل ليطلع في رأيه- على صلة ذلك الرعد بش مو وعل تأثیر دای 
الرعد على حياته هو . ثم" ان الانسان الفطري كان ضعيفاً في المسسبان › 
قاصراً في كشف اللقائق › جاها للأسباب الفاعلة في عام الطبيعة › فحمله 
ذلك كله على أن يومن باللسرافات وعلى أن ميل الى المبالغة في كل شيء . 
ومن هنا تخل أن العام نملوء بالارواح الشريرة الغائبة عن بصره والقادرة 
عل إيذاثه . 


۳١ 


الوجود والزله 

كان أصل الوجود غامضاً في ذهن الانسان الفطري ء وكان الوجود 
زقيسبه ) في ري الانسان الأول › حدودا ضیتاً لا يزيد على پيئته هو وما 
براه ني بيثته هو من الأرض وال اء تم تلك الرقعة من السماء الي تعلو 
لكان الذي كان يعيش فيه . 

ونظر الانسان الفطري الى نفسه ورأى أنه يسيطر على بقعة من الارض 
وأن له أسرة فتخيّل ذا العام كله حاکماً مستبد ا » وهکذا خطرت له 
فكرة وجود الله . وجعل الإنسان الفطري لله ولادة عجبة » فقال مرة 
إن الله حرج من الاء الذي كان إلا الوجود ثم صتع تة رفي وسط هذا 
الاء ) وجلس عليها ؛ وقال مرّة أحرى إن بقرة بيضاء حرجت من مر 
انبل م ظهر اله منها . وكذدلك تيل الانسان الفطري أن EF‏ واولا 
يتولون مور العا . 

آدم والعسالم 

والله هو الذي خلق آدم ( الانسان الأول ) : صنع شخصة نفخ 
فيه روح (ريا» تسا ) . والبشر كلهم جاعوا من هذا الانسان الذي 

هو أب للناس كلهم . 

وشعر الانسان الفطري أنه مرتبط بهذا العام المحيط به خاد ضع لإرادة 
الله ولأحکام النجوم ٠‏ ځحبط به عوامل الطبيعة فتسيء إلبه ب الأعر 
وتحسن اليه في الاقل . 

الأسرة والدين 

كان نظام الاسرة ثل ساطة القوي على الضعفاء : كان الأب القوي 
سيد المرأة والأطفال الصغار ني الأسرة ؛ وكان القوي بين أسياد الأسر 
ينقل سلطته الى المجتمع . . ومع الأيام ينصبح نذا مسلط رهة" صححة 
في نفوس اللحاضعین له حى يصبح هم ذللك ديا (عادة ) 


۴۲ 


الحياة والموت والآخحرة 

نظر الانسان الفطري إلى نفسه فوجد أنه يثيب المحسن ويعاقب المسيء 
من أولئك الذين يبسط سلطته عليهم . م وجد أن ّت أشخاصا لا سلطة 
له عليهم فتخیل (قبل ن تاتي الأديان السماوية ) آلحرة پحاسب 
الته فيها أولئك الأشخاص فيعاقب الظالين (رله ولأمثاله ) ويشبه هو 
وأمثاله (من المظلومين ) . 

م ع على الانسان الاول أن تنْتَهي حياته في هذه الدنيا فاعتقد أن 
الموت انتقال قسري من مکانِ اف آخر غيا فيه حياه ثانية دانمة » فکان 
آمل الت e TT‏ لينم ¢ يدفنونه ي مکان حصین ویدفنون 
ن الآشياء الي کان يستخدمها في حياته لأنه سيحتاج إليها في حياته الثانية . 
وكذللك كان الانسان الأول بزور أمواته ويغوم با مراسم عند قبورهم لاعتتاده 


. بشعرون عا دبدیه حوهم‎ e 


الحلام والسحر 

واعتقد الانسان الفطري أن الأرواح تازاور في ناء نوم أصحابما . 
م ان أرواح الأموات تأتي ني الأحلام إلى الأحياء فضي إلبهم بشيء 

من الأخبار الماضية أو اقبلة » أو تنصح هم بأمور وتحذرهم من أمور . 
ولا اعتقد الانسان الأول أن المدارك الروحانية الغائبة عن الحس كن 
أن تحدث آئاراً ماد ية في البشر حاصة نشا عنده مدر السحر . 


by ET‏ ۹ فق ا وکانت الحضارة والتقافة قد 
باختا فیها مبلغاً کييراً م آثرتا ني آدیان وفلسفات للامم المعاصرة لمصر 
يومذاك . 


)۲( ۲ اریخ الفکر العر ي ط‎ r 


الوجود والعام 

الوجود الأول كان النون » والنون هو الاء الاصلي المحيط ومصدر 
كل" شيء » ومنه وجد أتوم الحالق الأكبر من تلقاء نفسه . ّا ظهر أتوم 

من النون صلع تلة وأظهرها من قلب الاء ر استقر علیها وبدا حل لعا . 
ولفظ أتوم > ني أل الأمر » الال شو (إله المواء ) م أحت شو ورفيقته 
الإلاهة تفنوت > الاه الرطوبة ) . وشو وتفنوت ولدا غب اله الارض 
ونوت إلاهة السماء, € ان غب ونوت تروجا ووکدا اوس وأخته 
إيسيس › م ولدا ست وأحته نفتيس . ومن هولاء جاء سكتّان العالم 
ابحسمانييين والروحانييين . 


- صورة الأرض 

کانت الارض لوحا ساعاً عل النون رال اء ) وطما عند أطرافها واتیء" 
تمل ابال . وكان في أطراف الارض أربعة أعمدة تستقر عليها السماء › 
كما أن الاه شو ( إل المواء) كان بحفظ السماء في“ مکانما فوق الارض . 
وكان المصريون يصورون الإلاهة نوت امرأة مستندة على قدميها وكضيها 
فوق الارض ؛ وربّما صوروها على شكل بقرة . ومن السماء ب تلل النجوم . 
أما الشمس فتدور حول الارض : تشرق في الصباح وتغيب ني المساء ء 
م تعود فتشرق ني اليوم التالي وقد تجد ادت بمرورها في البون . 


الله والألسان 

کان رع إل الشمس والالّه الأعلى › وکان یُدعی آیضا مون رع ویلب 
ملك الآلمة » وهو أول ملوك مصر (فهو إله“ ومللك في وقت واحد) . 
واذا كان فرعون (ابن الاله رع والملك الظاهر الذي يكم البلاد ) يتجبّر 
ويظلم الاس فلانه رند أن بضبط الأمورَّ بدقة وحزم 1 سبيل المحافظة 
على نظام الري الذي هو سبب حياة مصر . 


۳٤ 


والله في العقيدة المصرية - حلق الانسان على صورته رحمة بالناس 
وحباً هم » ثم حلق كل“ شيء في هله الدنيا وره مم . وقد بلغ من 
جب الله للناس أن ذبح أولاده Û‏ ٽامر أولاد ه على الناس . ولکن لا ار 
الناس عليه هو أهلكهم . 


- اصلاح احناتو ن 

جاء أمنحوتب الرابع الى العرش سنة ٠۳١۷١‏ ق .م فكَره الوثنية 
السائدة في مصر فألغى عبادة جميع الالمة واستبقى عبادة أمون رع وحله 
وسماه اتون ( وأتون اسم آنحر الشمس ) م“ سمى نفسه إخحناتون (أتون 
راض ب رضا الله ) . 

ومع أن هذا « التوحيد » كان لا يزال مشوباً بالوثنية الظاهرة › فان 
البشرم يكونوا بعد مستعد ين لقَبوله . فلمنا توفي إخناتون › ۰ ق. م ۰ 
عادت الوثنية ال مصر . 

الياة بعد الوت 

کان آوسیریس 1j‏ للماء › للخصب وللنبات وللحياة كلها »› لأنه مات 
ثم عادت اليه الياة فأصبح بل القيام من اموت . وكان المصريون يحتفلون 
ببعثه من الموت في كل عام ؛ ومن ذلك انتشر الاعتقاد بين المصريين 
بأن البعث حق" لكل" انسان . وبمكن أن نرى مبلغ اهتمام المصربين بالحياة 
بعد الموت من اهتمامهم بقبور ملوكهم وقبور الأعيان » وبالأهرام الي 
كانت مقار وبالتحنيط الذي حب أن يحفظ ابمسم سلیماً حتی تستطیع 
الروح أن تعودَ اليه . 

الحضارة الاد ية والتقافة العلمية 

عر فتامصر٬مند‏ القرن الثلاين ق .م › أقدر المهندسين- غا نری ف بناء الأهرام_ 
والمياكل وني نظام الري . م كان المصريون بارعين ني صناعات النسيج 
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والز جاج والذهب والفخار والورّق وي الكيمياء . وعرف المصريون الكسر 
المشري واب لبر والمندسة المستوية منذ ٠٠٠١‏ ق. م. ووصل الينا منذ ذلك 
اللبين كتاب ني اللراحة فيه أقدم ذ کر للد ماخ وان" الدماغ يسيطر عل 
أطراف البدن › فاذا أصيب الدماغ بأذئ فإن" تلك الأطراف بلحقها الشلل . 

تطور الفكر في ما بين النهرين ( المراق) 

منذ عام ۰ ق. م. کان السومريون (وهم شعب غير سامي ) 
يسكنون ني العراق في مدن مسورة وقد تألغوا اليوانات المختافة. وهم 
أول من تألف الصان وأول الذين عرٌّفوا الدولاب وصنعوا المركبات 
ليحملوا عايها أثقاهم . 


الأعداد والتقويم 

جعل السومريون الوّحلدة الكييرة في العدد «ستين » فكانوا بقولون : 
« حمس مرات ستین ۰٠‏ كما نقول تحن : ئلاتيمائة » . وبذلك كانت 
السنة «ست مرات ستين يوماً » تقريباً » والداثرة «ست مات ستين 
e‏ 
السنة Ee e r‏ 

من أجل ذلك كانوا كلما لاحظوا أن فصل الربيع قد تأحر عن ميعاده الطبيعي 
حو شهر نسأوا اللدء بالسنة الحديدة ( أي أحروها شهرآً) بزيادة 
شهر في آحر السنة السابقة e‏ نة ثالثة ني التقوم السومري 
اة ر ورا وهڏا هو النسيء 


خلق الما وصورته 
في البده م يكن أرض” ولا سماء ولا آلمة »> ولكن كان تت ثلاث 
مظاهر من لاء في فوضی مطلمَة ؛ إلاء العذ ب رالو ) أو النهر الط 


۳٦ 


ويله أبْسو (أبو جميع الأشياء ) - الماء الأجاج (المالح ) أو البحرء 
وتمثله الفوضى تيثامات ( الام" العظيمة ) -الماء البخار (الغمام أو الضباب ) 
ويمثله الغموض «ممو». 

بدأ الللق بعال الآلمة : ولد أبسو وتيثامات لين هما لحمو (بسكون 
الحاء ) وحمو (بفتح الحاء ) م جاء من لحمو وحمو إلاهان آحران : 
أنشار ر احانب الأعلى المد كر من داثرة الأفق الي بحب أن تحيط بالسماء ) 
وكيشار ر ابحانب الأدنى الموتث من دائرة الأفق الي بحب أن تحيط 
بالأرض ) . ثم إن" أنشار وكيشار ودا آئو (إله السماء) : بعدئذ ولد 
آئو الإلاهة” نودمتوت (أو أيا أو أنكا ) » ولعلها إلاهة الأرض أو إلاهة 
الحكمة . 

الى ذلك الحين كان الوجود المادّي لا يزال فرصا مجتمعاً أو شيا على 
شكل الطاس » فجاء رإله) الريح ونفخ ذلك القرص فضرقه طبقين أصبحت 
الطبقة العليا منهما سماء والطبقة السفلى أرضاً . 

قصة الطوفان 

حدثت ني بلاد ما بين النهرين (جتوبي العراق ) طوفانات عظيمة 
ي أيام السومريين كان أعسّها وأشدها الطوفان الذي حدث بعيد عام 
٠‏ ق . م. وقد وصل إلينا ملحمة سومرية تصف هذا الحدث الذي 
أباد الناس ني المنطقة الي عم" قيها . وكان لمذه الملحمة أثر بعيد في آداب 
الشعوب السامية (كالبابليين والعبريين ) وعند غير الشعوب السامية 
(کالصینیین ) . 

ملحمة جلجامش (الموت والللود) 

بعد الطوفان الثاني الکبير ( نحو عام ٠۳٠١‏ ق .م.) حكمت في مديلة 
لوركاء (أوروك- ني منتصف الطريق بين بتخداد والبصرة اليوم ) سلالة. 
من اللولك عدد أفرادها انا عَشَرَ ملكا كان الرابع فيهم ملكا شجاعاً 


۳۷ 


طلا اسمه جلجامش . 

ي ملحمة جلجامش أن جلجامش كان صديقاً لانسان وحشي اسمه 
[ندیکو ' فاستطاع جلجامش أن يتألفه . فلا مات اندیکو حزن عليه 
جلجامش . 

وطار جلجامش في السماء باحثاً عن نبات يدفع الموت عن البشر وإمنحهم 
الحلود » فلمًا قرب جلجامش من ذلك النبات د فع عنه فسقط عاد حائا 
الى الارض . 

الياة الأجدماعية 

عاش السومريون جماعات صغيرة في مدن مستقلة » وكانت كر" 
جماعة تتأف من طبقات منها طبقة الأحرار وطبقة الأ قاء . وكانت 
رأة ملكا لأبيها ثم لزوجها. 

وكان يحكم المدينة المستفلة مجلس بعل سكتانتها الأحرار ما ينطق 
بشيء من الشُورى الفمطرية . أما في أيام الأزمات فكان يعلهد بالحكم 
الفعلي لفرد واحد من شيوخ المجلس يسمى ملكا . وما أن هذا املك 
کان ینتخب انتخاباً فلقد کان بالامکان أن بعزل . 

الكتابة المسمارية 

کتب السومریون بالصور مند القرن الللائين ق . م . ومح الايام تطوّرت 
الصور فأصبحت أشكالا“ شبيهة” بتلك الصور . وا أن السومريين كانوا 
يطبعون على الطين بأداة تنشبه المسمار أو الإسفين ( عريضترمن أحد طرقيها 
دقيقة من الطرّف الآحر ) فقد عرفت کتابتهم بالکتابة المسمارية أو 
الإسفينية . على أن الكتابة المسمارية ظلّت كتارة تصويرية ولم تصبح عندآهم 
علامات صوتية أو حروفاً . 


. كانت أعضاوؤه مزجا من أمضاء البشر وأعضاء اليوائات‎ )١( 


۳۸ 


ي أواخر القرن الثاني والعشرين ف.م. بدأت ملكة سومر بالضعف > 
فاتفق أن هاجرت ني نحو ذلك الين قبائل من الأموريين ( وهم ساميّون ) 
الى ما بين النهرين واستولت على قرية بابل على الفرات الأدنى » فعرفت 
دولة الاموريين في بابل باسم الدولة البابلية . 


جر ا صے یق مصے ص 


كانت ني السماء قريبة" من الشمس فإن نورها لا يظهر ) . 

وأشهر ما وصل الينا من البابليين « شرائع حمورابي » . ان" حموراي 
ملك بابل جِمم القوانين والأعراف القدية “ في مكان واحد وكتبها 
بالحط المسماري على لوح كبير من الحجر ونصبه في الميكل . والى شرائع 
حمورابي يرجم ثور هن القوانين مثل « العين بالعين » . ومع أن شرائع 
حمورابي انطوت على كثير من الانتقام الظالم (كالىكم بقتل ابن المهندس 
إذا اتفق أن ذلك المهندس بى بيتا م سقط ذلك الببت وقتل ابا لصاحب 
البيث ) » فان فيها كثيرآً من أوجه الرحمة ني القانون تعلق بالأيتام والأرامل . 


الحفيرن والسياسة 

كان اليثيلون أول الشعوب الآرية "“ الي انتقلت إلى غربي آسية . 
وقد نزل المحشيون في آسية الصغرى وأقاموا فيها عدداً من المدن سرعان 
ما وحدوها في دولة عسكرية قوية استطاعت أن تق وسح الامبر طوريات 
الي قامت في غربي آسية ( ۲۳٠۰‏ ق. م.). 

. العرث ( بضم المين ) العادة المعمول بيا بين الناس ني الألاق والمعاملات‎ )١( 

(( راجم ۽ تحت » ص ٤4‏ . 


۴۹ 


واليفيّون أول من جاء بالحصان إلى آسية الصغرى وأول الذين عرفوا 
ا لحدید واستخدموه ي الح روب . وكانت حضارنّبم العمراية مزدهرة . 

وكانت الحكومة عند شين دستورية ذات قوانىن مدونة » وكان عل 
المللك نفسه أن مخضع لتك لوان وألا مخالفتها . وكذاف كانت هم شرائع 
جزائية ومدىة" علش منالقسوة فلا عظمت" دولتهم واتسعتحضار م 
هذ بوا تللك الشرائم ونقحوها فحنفوا منها عقوبة الإعدام وعشلصر الانتقام 
ر ألقترا عقوبة ابسن بالععن والسن بالسن ) 

الفينيقيون والأيجدية 

فَضل الفينيقيّن على | الأيجدية أنبم تَشسروها ني العالم ا معاصر هم . 

a‏ المسارية 
في العراق والكتابة ا لمر وغليفية قي مصر والذي نعرفه الوم آن آهل رأس شرا 
الفينيقيّن كتبوا بأجدية تتألف من تسعة وعشرين‌ حرفا بالط اساري › ولكننا 
لا نستطيع أن نجز م الوم في الطريق ي سلكتها الكتاية من الأشكال المسارية 
العصريرلة إل اروف الأجدية الكتنعانة ( افبنيقية) الشالية رفي رأس شما : 
الجرات » تلاك الي سماها المكتشف القر نجي ه أوغاریت» ) » وإن کان الفانٍ 
قويًاً بأن الأمجدية الكنعانية ( الفينيقية ) الحتوبية ي جبيل وصور قد تقلت 

من الأبجدية السينائية ( نسبة“ إلى شبه جزيرة سيناء ) التطورة من الط 
اهر وغليفي المصري ' 

الحيون والسياسة 


سے یی ت ی ری وھ مت سے ری موی رید ری ,> سے کے 


کان الحفیون اول الشحوب الارية ٠١‏ الي انتقلت إلى غربي آسيةَ . 
وقد نزل اللشيون ي آسية الصغرى وأقاموا فیها عدداً من المدن سر عان“ 
ما وحدوها في دولة عسكرية قوية استطاعت أن تش م أوسح الامبرطوريات 
الي قامت في غربي آسية ( ۰ ق.م.). 

» أت‎ ۱١ « التسمية و د كنعاني » ( مقابل « فينيقي » ) واقتراح‎ )١( 
» اسما لا دعاه الكتشا الجن ا ن ل« الحجرات‎ 
وحضار تیا ج ا أصيلتان مهن تحة تحقيق للصدبق الاستاذة‎ 
حلم کنعان‎ 

٠ 


الأشوريون ني تزبين قصورهم بالقيشاني والنقوش وبالجنائن وبالتمائيل 
الضخمة . 

ووصل إلينا من أشور أول تدوين للعلامات الموسيقية مع جانب من 
الوسيقي 

شتهرت ني التاريخ مكتبة أشوربنييال ر ثور بن بعل ) المتوق عام 

١ 1“‏ »> وقد کان هو تفه بارعا في الكالة والخطا وي عدد من 
فنون العلم واللحكمة . هذه المكتبة بدأ جمعتّها ني أيام شروكين ٠‏ الأشوري . 
فلما جاء أشور بن بعل أمر بتوسيعها وتنظيمها فأصبحت ني أيامه تفم 
اثنين وعشرين ألفاً من الألواح منها قواميس" ومنها كتب في النحو 
والطب والنبات والكيمياء الى جانب عدد كبير من الوثاثق الناريخية . 

الكلدانيون والفلكف 

الكلدانيون ورثة مدينة بابل وورثة الحضارة الي ازدهرت ني ما 
بين النهرين > كان أعظم ملوكهم وأشهرهم نبوخذنصر أو بختنصّر الذي 
حكم ثلالة وأرببين عاما ( ٥٦١-٦٠٤‏ ق.م.) 

تقوم شهرة الكلدانيين على التنجيم الخرافي وعلى علم الفلك الصحيح . 

ترجع تسميات أيام الاسبوع الى الكلدانيّين فقد نسبوها الى الشمس 
والقمر والكواكب الخمسة السيارة ( عطارد والزهرة والمريخ والمشتري 
وزحلَٗ ) إذ حصوا کل یوم من أيام الاسبوع السبعة يعبادة أحد هذه 
الاجرام السماوية . 

وكان للكلدانيين أرصاد ر ملاحظات لركات الأجرام السماوية ) 
مستمرة منذ أيام البابليين . وقد وصل الينا من هذه الارصاد جداول' 


(۱) شر وكين الان - شرو ( ملك ) + كين أو قين ( عبد ) : عبد الملك - المتوفى عام 
٠‏ ق. م. تمیوزاً له من فر وقین الول الأكادي الذي بلغ آشده حو عام ۲٠٠۰‏ ق. م. 


٤١ 


تدا عام ٦۸‏ وتستمر ثلانمائة عام بلا انقطاع مما لا عرف له ميلا" 
في تاريخ الفلك . 

ومن مشاهير علماء الفلك الکلدانیتین ابو ريماتو ثم كيدتو . 

درس نابو ريماو » قبيل عام ٠٠٠‏ ق.م. الأرصاد الي كانت قد 
تجمعت ني مدى انون وخسين عاماً م صنع منھا جداول لمحرکات 
الشمس والقمر وبين حركاتهما في اليوم والشهر والسنة » كما حسب 
مواقيت الكسوف الضسوف م" أثبت عددا من الالحداث الفاحية المهمة . 
وحسب نابو ريمانو طول السنة فوجده ٠٠٠‏ يوما وست ساعات وخمس 
عشرة دقيقة وواحدة وأربعين ثانية » فكان حسابه هذا يزيد على طول 
السنة اللحقيقي ستا وعشرين دقيقة“ ولحمساً وتحمسين ثانية . 

وبعد قرن من الزمن ٠‏ کیدنو جداول ر علد من الاجرام 
السماوية كانت أكثر دقة من الجداول الي تستعمل, عادة ني العصر 
ابحديث > ذلك لأن کیدننو بی جداوله على أرصاد ES‏ ي لاتہاته 
عام ؛ وفلكيو اليوم لا مجدون ين ید ہم أرصادا جعت يي مثل هذه 
الحقبة الطويلة من التاريخ . 

التوحيد العبراني 


العبرانيين تاريخ مصنوع' تتضارب فيه الاحداث وتتناقض فيه التواريخ : 
هاجروا من شبه جزيرة المرب فمروا بفلسطين › فقيل غو عام ٠٤٠٠١‏ ق.م.٠‏ 
فلم يستطيعوا الاستقرار فيها فتابعت قبائل منهم طريةها جنوبا الى مصر حيث 
استعبدهم الفراعنة وسخروهم في 2 شاقة وساموهم سوء العلاب . 

وأنقذ موسی عليه السلام قومه بي اسرائيل ( العپرانيين ) من مصر 
وخرج : ہم الى صحراء سيناء حيث تاهوا مدة توفي موسى عليه السلام 
EF‏ م إنهم دلوا إلى فلسطين » ريما في القرن الحادي عشر قبل 
ايلاد > وأنشأوا مملكة انقست وشیکا ملکتین : ملكة يهوذا ي الجنوب 
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وملكة [سرائيل ٤‏ الشمال . 

هاجم الاشوريّون شواطىء البحر الابيض فقضتوًا على ملكة اسرائيل 
وحملوا معهم ثلاثين ألفا من أهلها أسرى »› عام ۷۷۲ ق.م. وبعد قرنين 
من الأزمن جاء نبو حذنصر وقضى على ملكة يهوذا > عام o۸"‏ ق.م. » وحمل 
معه جموعا من أهلها سيا الى بابل » ولدلك يعرف هذا الححداث بام 
« السي البابي » 

م يكن للعبرانيّين ( بي اسرائيل أو اليهود ) حضارة أصيلة فاتخذوا 
ا لحضارة الكنعانية وأضافوا اليها بعض ما كانوا قد حملوه معهم من مصر . 
وحن نجد حضارة العبرانيين ولقافتهم ني التوراة . 

والتوراة الي بأيدي الناس مجموع لفصولٍ کتبت ي عهود مختلفة 
بعضها لا يرقى الى أبعد من القرن الثالث بعد المسيح . في هله التوراة 
وصف للخليقة وللطوفان مأحوذ من الروايات السومرية والبابلية » وفيها 
تشريع مأنحوذ من شريعة حمورابي ثم أمثال“ وحكم يرجح كثير منها الى 
إحناتون المصري » وهي لي التوراة منسوبة الى الك سليمان ر( القرن العاشر 

والعبرانيون كانوا قي الاصل وثنيين على مثال ما كان جميع الساميين » 
م فعلوا ما فعله جميع الساميين بأن جعلوا أحَدَ آلمتهم الكبار رس 
الآلمة وعظيمها › يدنا على ذلك قولحم ني «الله » ألوهيم وهي صيغة 
الجمع السالم لكلمة «آلوهو» بمعنى إله . ومع أن العبرانيين كانوا يعون 
في العصور المتأحرة بالفظ «ألوهيم » إلاهاً واحدا » فان. هذا اللفظ 
نفسه يدل على أنهم كانوا من قبل يعددون اللة . 

وكذلك أشار البهود » فيما بعد أبضا »› الى الله باسم «يهوه ٠‏ (= اللي 
هو هو ). ولکن موه كان إله إسرائيل لا إله الناس كلهم › 
كما كان إله الحرب والانتقام . ولا تغلب الاشوريون على اسرائيل 
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وهدموا عاصمتها السامرة وسوا أهلها اعتقد العبرانيلون أن الإله أشورَّ 
مجحب أن يكون أقوى من الا له يهوّه لأن الأشوريين استطاعوا أن بتغلبوا 
على العبرانيين ويقضوا على دولتهم . 

وبعد هلاك الجيش الأشوري بالطاعوت الذي أصابه في المستنقعات 
في شري الدلتا من النيل › أحل العیر انون يعتقدون آن إلاههم ېوه هو 
الذي فعل ذلك » كما بدأوا يعتقدون ان سلطة يوه تمتد على بقعة من 
الارض أوسع من فلسطين 1 

وعلى هذا لا يكون العبرانيون أقدم الموحدين في التاريخ . ثم ليس 
توحيدهم هذا توحيداً صحيحاً لأنه لم يتضمن سوى مدرك الوحدانية 
في العدد فقط » وقد ظل العبرانيين يشبّهون اله وينسبون اليه صفات 
یش رکه الب فيها › ويذعون له الذبائح . 

الأريّون 

أن الفكر الفلسفي عند الآريين ( عند الايرانيين وعند إخونهم المنود 
م عند أحفادهم الاوروبيّين من الجرمان والكلتيتين والاغريق - اليونان 
القدماء ‏ والصقالبة أهل المناطق الشرقية من قارَة أوروبّة والابطاليين 
القدامى ) كان نتاج هتضبة إيران الباردة . من أجل ذلك كان يعم" هولاء 
في الدين عبادة الشمس وتقديس النار وما يتبع ذلك عادة“ من تقديم القرابين 
بحرق الحيوانات تقربا الى الآ ةر ومن التعاويذ الي يالفظ بها في العبادة 
عند تقديم الضحايا والدبائح وفي السحر . 

ویعم هولاء أيضا تقديس” مظاهر الطبيعة والايمان بالمة كثيرة 
بعشل كل" اله منها مظهراً من مظاهر الطبيعة » فثمّت إل الشمس وإله 
القمر وآحر للمطر وآلحر للحرب » الخ . 

م يبدو أن هذا النوع من الوثنية قد ساد ايران الى القرن السابعم قبل 
ايلاد حينما قام زرادشت بالاصلاح الديي للتخفيف من الوثنية الماد ية 


٤ 


وللتقليل من عدد الآمة وللدعوة الى شيء من الايمان الروحي . 


إن معرفتنا بتاريخ اند القديم - من الناحية الروحية والفلسفية خاصة - 
مستمداة من كتاب بيد المشهور ني التآليف الغربية بامم «فيدا» . هذا 
الكتاب مدوّن باللغة السنكريتية » وأهلله ينسبونه الى الله على لسان براهم 
( التجلي الاوّل لبراهمان أو للألوهية أو لله) . 

على أن کتاب بيذ هذا نتاج جنهود مختلفة في عصور متعاقبة » وهو 
يتألف من أريعة أقسام يوصف كل قم منها باسم يذ » : ريکبيذ (وفه 
أناشيد ديئية نظمها شعراء ينتسبون ا تنافس أفراد ها ني 
الزمن الحطاول - في نظم الاناشيد وي جعلھا من طريق الصور 
والبالغات أقرب فأقرب الى عقول الناس ) تم باجوربیذ ( وفیه تعاویذ 
سحرية" : أدأعية تى لسر الناس أو لشفاء الأمراض الخ ) م سامابيذ 
( وهي اشا“ مأحوذة في الاصل من ريكييذ تتلى في أثناء تقدیم القراين 

من الذبائح ) ؛ وأما تارفایيد ققد بتي زمنا طويلا لا يوٴلف برعا من 
کتاب بيذ » وهو يضم ˆ في الأكثر رقي" تتلل في أثناء عمل السحر ٠‏ 
وكلها تدعو E‏ 

على أن جانباً من الماد ًة في كتاب بيذ يرجح الى ما قبل عام ٠٣٠١‏ ق.م. ( 
قبل نزول المنود في منازم N OT‏ 
تکون متأحرة جدا . 

الولنية وتمداد الآهة 

كانت آهة المنود عديدة جدا ولكن ليس ثمت إجماع على عددها > 


(1) الرقية ( يضم الراء ) : الموذة ( بضم المين ) » بهلة تحمل معى روح يصحبها دعاء 
تنل لشفاء المريض آو لصرف الشر عن الذين تتل عليهم . 


فهي ثلالة وثلاثون أو تسعة وثلاثون أو ثلائماثة أو ثلاثة آلاف ؛ وكلها 
نمقتّل مظاهر الطبيعة : إله النور ميترا ( وهو يقابل ميثرا إله النور عند 
الابرانيين ) › إله المطر » إله التدمير » الخ . إن" نفرا من هولاء الا هة 
يسكنون السماء ؛ وهنالك نفر منهم يسكنون الأجواء » أدنى من السماء > 
ونفر يسكنون الارض في الالبار مثلا . ومع أن كل إله من هولاء الة 
مخصوص ني الاصل بمظهر من مظاهر الطبيعة وبعمل معين »› فالاضطراب 
ني مناصب هولاء الالمة وفي خحصائصهم كثير ظاهر : ان الشمس هي 
ذ كر حينا وهي ى حينا آحر ؛ والشمس والقمر عدوان مرة وزوجان 
مرّة أخرى . 


طبقات المجتمع 

بعد أن استقر الوافدون إلى المند وهم آريون- وحكموها قسموا 
مواطنيهم أريع طبقات اجتماعية” : البراهمة (الحكماء) وهم أعلى 
تلاك الطبقات ؛ م تتهم المحاربون ء م الرراع هناك طبقة المنبوذين › 
وهي طبقة مرذولة (من أهل البلاد الأصليين ) ليس لأهلها حق" من 
ألحقوق الاجتماعية ولا لمم كرامة ی الناس . 

هذه الطبقات تعيش متحيّرة في المجتمع ولا يجوز أن تلط بعضها 
ببعض بالزواج ؛ والاحتلاط بينها بالزواج يعد" جرعة الحرام » ذلك 
لان" مثل هذا الاختلاط مضر بالطبقات الحاكمة اذ هو مرّيء الطبقات 
الدنيا على طلب الحكم . 

التعلم 

في آحر کتاب بيد قسم یدعی أوبانیصاد أو فيدانتا . ومعى أوبائیصاد 
« المجاورة › اللازمة للتعلم » . والتعام هنا معناه تلقي نفر متارين من 
الطلا“ب ‏ من أولاد البراهمة خاصة ‏ دروساً ذات طابع باطي ( القصود 
من معناه غير المفهوم من ظاهره » والمستور عن ساثر الناس ) . والراهمة 
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یعتقدون آں هلا القسم من کتاب بيذ هو لقم الهم“ وهو الذي يهيء 
النفوس" للمعرفة المحقيقية الي تصل الى المتعلم من طريق الإشراق (من 
الله الى الانسان مباشرة ) › بينما هم لا بحترمون ساثر أقسام كتاب بيذ 
هذا مع اعتقادهم بأن الاقسام كلها وحي ! 

والبراهمة هولاء يلظهرون الزهد ولا يولون مظاهر العام اهتمامهم › 
إذ اهتمامهم کله إتما هو التأنّل ني نفوسهم . والبرهمي لا م بالالمة 
المتعدّدة بل بالوجود الأسمى الذي جاءت منه جميع هذه المظاهر الطبيعية . 
وني الاوبانيصاد أن النفس واحدة في الوجود كله : تي عام الأحياء ويي 
عالم ابمحماد . ان النةس الكلية ابحامعة موجودة في كل كائن › لذلك كان 
کل کائن یستطیع أن یری نفسه في کل کائن آحر › حتی ني براهمان - 
آتمان ( في الله ) - وهم بقصدون بالكائن تان « النفس ۾ وبالکاثن براهمان 
« العلة الاولى للأشياء ٠‏ » ڼ الاغلب . من هذه الفكر ة › في ابلحمع 
بين آتمان وبراهمان » جاءت وحدة الوجود في التفكير المندي . 

ولخطو البراهمة في هذا السبيل خحطوة” أآحرى : 

يسعى الانسان الى أن محقق ذاته »> وهو لا يستطيع ذلك الا من طريق 
المعرفة وحدها. وللحياة غرض روحي وغرض خلقي : فغاية الأخلاق 
(السلوك السسن في الحاة ) اللير الدنيوي » ونحن نصل اليه بالاعمال 
الصالحة ؛ إل أن هذا الحير جزني وهو عارض وقي تم هو زائل 
عا قريب . أما الغرض الروحي قي المياة فهو متعلق بالوجود كله وغايته 
البلوغ من طريتق المعرفة الذاتية الى الاتحاد في براهمان. ولكن با أن 
الغرض الروحي والغرض الحلقي لا بمكن أن يجتمعا في وقت واحد e‏ کما 
لا بجتمع النور بالظلمة » فعلى الفرد أن يتخلى عن أحدهما حتى يستطيع 
البلوغ الى الآحر . 
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- التناسخ 

اتناسخ انتقال النفس من جسد توفي حديثا الى جسد ولد حديا ء 
سواء کان المسدان جسدي انسانين أو سد انسان وجسد حيوان . 
والسعادة والشقاء اللذان بلقاهما الانسان عادة في الحياة مر تبان على ما 
کان قد آسالتّه الانسان ( يوم کانت نفسه في جسد لحر ف ز٥نے‏ سابق ) 
وجزاء على ذلك . والانسان أبداً في أحد أمرين : ما فعل رعسل 
من جر أو شر ) يشتَظر عليه جزاء ( ثواباً أو عقاباً ) ي دور لاحق 
ري جسد آحرَ) وما جزاء على عمل کان ة قد قد مه (في دور سابق ) . 

على أن تقَلّب النفس العاقلة في الاجساد المختلفة مزعج اء إذ هو 
في الحقيقة حال" من الشقاء . من أجل ذلك يحاول المندوكي أن يتخّص 
من التناسخ (من الرجوع ال الخياة مرة بعد مرة ) لیبقی ٤‏ عام من العدم 

ان صحت التسمية - - لا يشعر فيه بشيء ولا بنفسه » بل يدخل ني 
النرفانا (الفناء ) حيث بيبطل كل صوت ودا كل حركة . 

التثليث والتجسد 

يقد م امنود" التأحرون لال“ من امتهم يسس ونیم تری موري (ثلاٹ 
هيثات أو ثلائة أقاز )هم براهما اللحالق وفشنو اللافظ وسيفا المهللك . 
واهتماء" امترد علا إا هو بالإله فشنو . غير أن فشنو لا بباشر ا 
محقيقته » بل يتجسد يي آخرين › وقد تجسد مرارا کثرة" أشهرها تسد 
ي کرشنا الذي صنع المعجزات وهو طفل » والذي كان برف ا 
امعم والذي كان الاله الذي مات . والمنود بصورون الآلهة ثالوثا ذا ثلاثة 
رووس, متصلة من القما على جسد واحد ء دلالة" على آنا نمثل ثلاث 
قوی في ذات وأسحلدة . 

وني التفكير المندي عدد من المذاهب المخالفة للاتجاهات الي يلها 
'کتاب بيذ ۲ : 


۸ 


من هذه المذاهب كارفا كا » وهو مذهب قديم برجم آشهر کتبه الى 
القرن السايع قبل اليلاد . إنه يقول بالحياة العاجلة ويراها فرصة سانحة 
اذا مرت فاتها لا تعود ؛ وهو ينكر وجود الله ووجود المعاد (الاخرة) 
لأن الله والآحرة غير محسوسين » إذ الوجود الوحيد في هذا المذهب هو 
الوجود المحسوس . أما النفس" فليست شيئ سوى النشاط ي الحسد » فاذا 
فقد السد تشاطه ره ) فقد بَطلت اللفس . 


ومن هذه المذاهب جيناء وهو مذهب شرك مذهب كارفاكا في 
شيء من الاديّة . ولكنه كره الحياة الى درجة الدعوة الى الانتحار . م“ 
ان عنصر التشاوُم ني هذا المذهب بارز جد . وأتباع هذا المذهب يومنون 
بالتناسخ ولكن يكرهوته لأنه يعيد الانسان الى هذه اللياة القابمة على فترات 
قصار من السرور القليل العارض وعلى فترات متصلة من الألم الشديد 
الدام . . من أجل ذلك وجب على الانسان أن يرك السعي الى نيل الاشياء 
وأن يترك الاهتمام بكل شيء فلا يسر بالحصول على آمر ولا يساء 
بالفسران . وأتباع هذا المذهب لا بأكلون اللحمان ولا يعذبون الحيوان 
بالذبح لا قربانً للآلفة ولا الطعام ولا التخاتص منه » حى أنهم لا بطأون 
الحشرات الموذية . 

ومنها المذهب البوذي وهو مذهب فلسفياخحلاقي أسسه غوتاما بوذا » في 
القرن الحامس ق.م. . برى بوذا أن الحياة سلسلة من الاحزان والاضطراب » 
وليس لأحداما قاعدة »> وليس لشيء ۶ فيا دوام . . من أجل ذلك وجب 
على الانسان أن يحسن أعاله كلها حتى يستطيع أن يتخلّص من التناسخ 
(من الرجوع الى المياة مرّة بعد مرة ) ني أقصر مداة مكنة ليدخل في 
الأرفانا ويستريح من الآلام والأحزان اللازمة للوجود في هذه الحياة الدنيا . 


وبوذا لا يرى نفعاً من المعرفة الي تشغل بال الانسان بأمور الياة . 
ان هله المعرفة حمق عدداً من أغراضه ني الياة الدنيا فقط . أما المعرفة 
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الصحيحة فهي العرفة الماطوية في نفس الإنسان والي با يدرك الانسان 
آن وجوده على هذه الارض وقي وأن الراحة الصحيحة إنما هي بالتخّص 
من هذه الباة . 


ني نشأة هذا العام وني تطوره . ويبدو أن هذا الاعتقاد كان قدا في أواسط 
آسية وأنه يرجع الى الايرائيين القدماء . ومن هذا الاعتقاد نشأت عبادة 
انار . 

واحتلفت فرق اللنوية في طبيعة ذينلك الاصلين وصلة أحدهما بالآحر . 
فقال الكيومرثية إن يزدان (إله النور واللير ) قديم » وأهرمن (إله 
الظلمة والشر ) محدث لوق . إن يزدان لا فكّر في نفسه ثم سألا : 
ألي ضد أو منازع ؟ حدث أهرمن من هذا الشك . أما المسخية فقالوا ان 
التو ر کان وحده نورا حضاًء م امسخ بعضه فصار ظلمة. وهم يقولون بالتناسخ. 

ومن القائلين بالثنوية زرادشت ( ٥۸٩-٩٦۰‏ ق. م )» وهو مصلح 
أراد إيعاد قومه الفرس الأوّلين عن اللحرافات قدر الامكان فقال إن الل 
الواحد الذي لا شريك له ولا ضد خلق النور والظلمة م مزجهما لحكمة 
أرادها من ذلك المزج حى يظهر هذا العام . ثم لا يزال هذان يتغالبان 
حى يخلب النور الظلمة ء ويغلب اللي الشر . حينئذ يتحص اللير 
الى عالمه الأعل وينحط“ الشر الى عالمه الأسقل . 

ومع أن مذهب زرادشت ظل قانماً على وثنية ظاهرة » فاه كان 
اقتراباً ظاهرا أيضاً من التوحيد بأن أصبح يزدان (آو أهرمزد إله النور ) 
الاله الأسمى وآصيح رحيما بعباده . غير ن آهرمن ظل في مذهب زرادشت 
شدید الاثر وعلى مستوى قريب جد ا من مكانة بزدان . 


وما لفت النظر ني المذهب الحديد التقليل من شأن العبادات الشكلية > 
والتقرّب الى اللہ بالذبائح خحاصة » لازيادة ي اتال الروحي ي المحياة 
الانسانية »> كما كان في هذا المذهب اازرادشي دعوة" ای السلام وشيء 

من الزهد غايته آن نع شيا كشرآً من النزاع بين الاقوياء والاغنياء من جانب 
وبين الفقراء والضعفاء من جانب آخحر . 

وقد ساق زرادشت کٹیراً من آراثه ني آناشید. م ان هذه الاناشید 
جمعت مع ما وصل الینا من تعالیمه في کتاب يعرف بامم و أفستا » . 
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ازدهر التفکیر في الصین ني آواخر حکم آل شو ۲٣٣-۱۲۲۰(‏ 
ق .م . ) حینما کار الاضطراب ني البلاد . والذي نلاحظه أن التفكير 
الصيني لم ي" بالبحث في ما وراء الطبيعة ولا بالبحث المنطقي المنظَّم . 
بل کان ت الأو ل باللا العملية : بالسلوك والاحلاق والسياسة المدنية 
والتصوّف . وكان ييخ على التفكير الصيي اعتقاد" بأن الياة السعيدة 
كانت متحقَقة في العصور القدمة وأن الانسان ما زال منذ ذلك العهد 
هقر في حياته نعو الا سوا فالاسواً . وسنكتفي هنا بايجاز القول في فلسفتين 
e E E‏ الأکبر ( ٤۷۹4-٥٥۱‏ ق .م . ) مفكراً 
علا ومصلحاً اجتماعيا أكر منه باحق نظرياً وفقيهاً دینباً » وان کان 
أتباعه قد أضافوا الى مذهبه أشياء من البحوث الالمية والمنازعات الفلسفية . 
فلسفة كونفوشيوس اجتماعية توكد جائب السياسة في الدولة وجانب 
السلوك ني المجتمع وتدعو الى أن بجعل الانسان سلوكه موافقاً للياة المجتمع 
الذي يعيش فيه . ومع أن كونفوشيوس قد سكت عن الكلام ني الطبيعة 
البشرية › أفاسدة هي آم صاسحة (أشربرة هي آم خيرة)› فاه کان حث 
على بث التعليم حتى بمكن أن ينشاً الافراد على تربية خلقية وسلوك حسن . 


۱ه 


على أن بعض أتباعه زعم أن طبيعة الانسان فاسدة» كما زعم بعضهم الآلحر 
نها صاللة , 

وکان. ني زمن کونفوشیوس مفکرٴ أکبر سنا من کونفوشیوس اسمه 
١‏ لي آره» أو لاوتسه » كما يعرف ني الدراسات الاوروبية . ولا زار 
كونفوشيوس الشاب لي آره الشيخ أدرك المفكران أنما عتلفان جدا. 

کان لي آره ذا اتجاه صوفي قد نض يديه من لذات البشر وكره 
مخالطتهم وعد سلوكهم ني اللياة نفاقاً ومداهنة . ۰ 

ولا رآى لي آره الصين تتقهقر في حياما السياسية والاجتماعية م يئس 
من الاصلاح غادر الصين ليعتزل وراء حدود ها جميع هذا العام . وقد 
حلّف لا لي ره كتاداً ‏ ( نحو حمسة آلاف كلمة) شرح فيه معى الكلمتين 
تاو وته. 

والكلمة تاو تعر عن مدارك عغتلفة ومعان متعدادة » فمن معانيها 
الطريتق والطريقة . ثم هي تدل“ على العلة الاولى لاوجود وعلى اللقيةة 
القتصوى الي كانت موجودة قبل وجود السموات والارض ؛ كل شيء 
بدأ منها » وهو موجود فيها › م" هو يرجم اليها . ولقد سبق وجود ها 
وجود الله النجلي على العام 

وعللى الاأنسان ان تشه باو وذلك يزكية نفسه وتطهیرها حتى کن 
أن يكون مستعدً لاشراق نور تاو عليه . ويبلغ الانسان تلك المرتبة حينما 
بسنغي عن التكلف ي إتيان ' الفضائل ›» إذ یصبح إتيان" الفضائل طبعاً 
فيه وعادة؛ عندئذ يستطيع الاتصال بتاو بعد أن يكون قد تحرّر من القوانين 
الطبيعية والروابط الاجتماعية ومن جميع حواجز اكان والزمان. ولقد 
قال لي آزه في مثل هذه الخال : « ان" الانسان اليستطيح حينقد أن يعرف 
کل ما ي العام من غير آن خرچ من باب داره.» . 


o 


الحضارة الحضارة ي لمعف العال الغري 


كان ي نصف العام الغربي الذي عرف منذ مطلع القرن السادس عشر 

أميركة حضارة" قديمة بدأت منذ نحو عشرة آلاف عام ًم اندثرت 
في مطلع القرن السادس عشر للميلاد مع الكشف عن ذلك المنزء من العام 
ومجيء الاوروبيين --والاسبان منهم خحاصة - اليه . 

يبدو أن الذين عرو الاميركيتين ي تاريخهما الأول قد جاءوا إليهما 
من قارة آسية م أقاموا فيهما حضارة بلغت ذروتتها في القرون الاولى 
قيل اليلاد وقي القرون الاولى بعيد اليلاد . هذه الحضارة الي ازدهرت 
في أواسط القارتين » من جنوي المكسيات الى المرتفعات النوبية من بيروء 
قد مقلها ثلاثة شعوب: قبائل الا زتك في المكسيك وقبائل الايا ي غواتيمالا 
وقبائل الإنكا ٤‏ ډرو . 

ما أوجه هذه الحضارة فکانت ناء أهرام_ ضخام مدرجة وة" 
دد الالة داد مظاهر اللي 6 ع ما يتبع تلك الوثنية من الطقوس 
والأعياد › م کتابة تصويرية وبراعة ظاهرة في اللاب والفلك وي صناعة 
النسيج واللحت وني النظتم السياسية ونظام الري . 

ان كهنة المايا كانوا قد عرفوا الأرقي واستعملوا الصفر استعمالاً 
صحيحاً منذ القرن الثالث أو القرن ارابم قبل ايلاد > كما سحسبوا السنة 
الشمسية فوجدوها ٠٠١‏ نوماً م کسراً عشریاً قدره ۲٤٣٩١‏ ره ( ٣٣٣٣‏ 
جز ءا من عشرة آلاف جزء من الواحد ) » بينما المحسبان الفلكي الحديث 
للسنة الشمسية هو ۲۲٤۲ر٠٠٠‏ بوماً. 

غير أن هذه الحضارة الي ازدهرت في النصف الغربي من الكرة الارضية 
- والي باغت في بعض آوجهها مستوی لم تصل اليه حضصارتنا الى اليوم › 
كما يذ كر نفر من الدارسين لا تدحل ني نطاق هذا الكتاب » ذلك 
لأن فلسفتنا العربية قد بلغت أوج ازدهارها ثم أحذت تَجتح نحو الفروب 


of 


قبل أن شف عن الامیركيتین . 
النوسع والمطالمة 


كتاب الفهرست لابن الندم » ليبزغ ١۱۸۷م=‏ بيروت (مكتبة 
حياط ) ۱۹٦1٤‏ م . 

الآثار الباقية عن القرون اللالية لأبي الرعان البيروي» ليبزغ 
۴۸ م . 

تحقيق ما للهند من مقولة مقبولة أو مرذولة › لأبي الرغعان 
البير ولي > أندن AY‏ ¢ . 

الفلسفة في المشرق » تأليف بول ماسلون-أورسل (ترجمة 
محمد يوسف موسى ) »› القاهرة (دار المعارف ) ١٤۱۹م‏ . 

الفلسفة الشرقية › تأليف عمد غلاب » القاهرة 1۹۳۸ . 

زرادشت »› تأليف حامد عبد القادر » القاهرة 

بوذا » تاليف حامد عبد القادر »> القاهرة 

کونفوشيوس »› تأليف حسن سعفان › القاهرة ٠۹۵٩‏ . 
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سے e‏ ےر ر u‏ 
وال ذهبا لويف 
نعي بالفلسفة اليونانية الفلسفة الي نشأت على أرض يونانية ٠١‏ 
م انتشر ت مح انتشار الفتح اليوناني او الأستعمار اليوناني او الثقافة اليونانية 
حى جاء الاسلام . هذه الفلسفة ملأت حتبة تبلغ ألفاً وماثي عام . 

قسم مورخو الفلسفة هذه الحقبة المنطاولة ثلائة أدوار كييرة : 

١ا-‏ دور التفكير الطبيعي › وهو تد نحو مائة وخحمسين عاماً : من أوائل 
القرن السادس إلى أواسط القرن اللحامس قبل اليلاد (نحو ٤٠١١-٠٠١‏ 
ق . م. ) » ويغالب على هذا الدور البحث في مظاهر الطبيعة وني الاعداد . 
ي هذا الدور كان مركز الفلسفة حارج بلاد اليونان الأصلية » ولذلك 
سمي «ما قبل الدور الأتيكي » "“ » كما يسمى أيضا « دور ما قبل 
سقراط » والدور الأيوني . 

۲ - دور التفكير الانساني » وهو تد نحو مائة وخمسين عام احرى : 
من أواسط القرن الحامس الى أواخر القرن الرابع قبل اليلاد ( ٤٥١‏ - 
٠‏ ق . م.) وتغثلب على هذا الدور الز عة" الانسانية (او المدنية ) › 
اي الاهتمام بالانسان بالاضافة الى ما حوله › وبتنظم المعارف الي وصل 


(۱) انظر › فوق » ص ۲۱ . 
(۲) أتيكا 4٥ا٤4‏ مقاطمة عاصىتها اثينا » عاصة اليونان اليوم . 
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إلبها أصحاب الدور الأول . ني هذا الدور أيضاً اتتضحت المعرفة الامجابية 
لحقائق الوجود ونشأت النظم الهلسفية المتكاملة والقانمة على التعانق المنطقي 
لحل مشاكل الانسان في حياته الطبيعية وحياته العقلية حلا اساسا دائاً 
عام لا حلا جز'یاً آنیاً فر دیا کما کان مجري ٤‏ الدور الاول . 

وا ان فلاسفة هذا الدور كانوا ني أينة ء فان" فلسفتهم سيت الفلسفة 
الاتيكية . ويعد هذا اللور بمجموعه أعظمَ أدوار الفلسفة اليونانية + 
بل هو على الحقيقة أعظم ادوار الفلسفة بإطلاق . 


۳ - الدور الميلاني الروماني » وهو تد نحو تسعة قرؤن : من اواخحر 
القرن الرابع قبل الميلاد الى اواسط القرن السابع للميلاد (*۳۰ فق.م- 
1° م@.(. 

وأبرغم الطول ني هذا الدور فانه أقل الادوار ابتكارآً: وإن 
کان اکرھا حجم انتاج » إذ يخلب عليه التلفيق (ضم بعض الاراء 
المختلفة الى بعض) والشروح على كتابات المتقدمين والحدال ٤‏ اليم 
ااروحیة والروايات الدبة وهجر" الميادىء المطلقة إلى اللاسات الس 

م الأحوال الصوفية . في هذا الدور کشر التبديل والتحريف في الفلسفة 
نانية عفواً من اهل او عدا نصرة المناهب الدينية السائدة يومذاك . 
وقد نشأت في هذا الدور ايضاً مراك للفلسفة خارج اليوئان » اشهرها 
الاسكندرية . 

هذا اللور الطویل کان حقبتین : حقبة کانت قبل جيء الشصرانية 
وقد غلب عليها البحث ٤‏ الاحلاق والسعادة وني الغاية القتصوى من 
أحياة الانسانية عل هذه الارض ؛ € حقبة" بعد ججيء النصرانية غلب 
عليها البحث في موقف الانسان بين الدبن والفلسفة » مما سيأني الكلام 
عليه كله في مكانه على الفلسفة الملاية . 
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المذهب الأيوني 

أول" المذاهب الفلسفية في اليونان المذهب الايوني الذي نشا في المستعمرات 
اليونانية على الشاطىء الغربي من آسية الصغرى . غير أن أصحاب هذا 
اذهب كانوا أقرب إلى أن يسموا علماء طبيعيين منهم إلى أن" يمال 
انهم فلاسفة . 

والذي دفع هولاء المفكّرين الى البحث تي عال الطبيعة أن" آهل زمالہم 
كانوا في حاجة شديدة الى معرفة أحوال الطبيعة في أسفارهم الكثيرة › 
وحصوصاً في البحر > کما آن عبقریتهم کانت قد بدأت ثنفر من 
الوثنية - والوثنية في الأصل تعليل حخحاطىء لمظاهر الطبيعة »› فأراد هولاء 
الفكرون أن تصححوا عقائد قومهم بتصحيح آرالهم في الطبيعة الي 
حولهم . 

وخحصائص المذهب الايوني أربع : 

١‏ حاول الأيونيون ان يردّوا الأجسام المختلفة في العام الى « أصل 
اساي » او «عنصر » واحد» فزعم أولهم اليس أنه الماء ؛ وأكتّد 
له اناکسيمندروس ان هذا (العنصر ) غير معيّن ولا عدود؛ وزعم 
بعدهما انكسيمانس أنه المواء » وظن" هيراكليطوس أنه النار . ولقد بى 
الأيونيون تفلسفهم هذا على انهم كانوا يرون لمذا العام نظاماً واحداً 
شاملا > حى قال ابن رشد : «لا تأمل القدماء الموجودات ورأوا 
آنها كلها توم غاية" واحدة : وهي النظام الموجود في العال ... اعتقدوا 
انه حب ان یکون للعالم میداً واحد ( تہافت التهافت ۱۷٦‏ » ۱۷۷ ) . 

ومع ان الاأيونيين قد احطأوا ي کثير من تفاصيل تفلسفهم › فام 
قد اصابوا ي ايقاظ العقل البشري الى التفكير والى التفسير الطبيعي لمظاهر 
العام . 

وأجمعوا على انه لا ينشاً شيء من العدم ولا ينعدم شي ء مو جود : 


0۹ 


إن کل ما نراه حولنا کان موجوداً منذ الازل ‏ مادته لا بصورته - 
وسيظل موجوداً إلى الأبد . 

بدا الرأي عد هم متفلسفو الاسلام في « الدهريين » الذين جحدوا 
الصانع المدبر للعالم »> وقالوا بزعمهم ان العام لا يزال موجوداً على ما 
هو عليه پنفسه » ٺم يکن له صانع صنعه ... وان الانسان من النطفة والنطذة 
من الانسان . 

وكذللك قال الايونيون إن العناصر الاولى ل بستحیل بعضها الى يعض » 
فيصبح الماء تراب والمواء ناراً الخ » كل ذلك حى يعللوا نشوء الاجسام 
المختلفة ني العالم من عناصرهم المحلودة. 

( وسن ان نلاحظ ان ما سموه «عناصَ » نما هو «مرکتبات ). 

۳ واعتقد الايونيون ان «الوجود حي » وان الادة تحمل في نفسها 
سبب الحركة والتبدل ؛ وعلل هذا سماهم مورخو الفلسفة «القاثلين با ادة 
اة ۽ Ho‏ ( من u6‏ الیوفي غعی المادة الاأولى م و ميل 
بمعى الحياة) . 

› -الشمول . لطا نظر الأيونيون الى العام على انه کله وحدة وجود‎ ٤ 
وهو متکون من مادة واحدة تتيدل من صورة الى صورة› وان القدرة‎ 
على هذا التبدل موجودة في الادة نفسها » م مجدوا بد من القول بان مجموع‎ 
ا ا ا ا ا ا‎ 0 
عن الالحر‎ 

آول فلاسفة الاإبونيين ٹالیس الللطي (£ ەە ق. c(.‏ 
تعلم المندسة في مصر والفلك في بابل . وقد اشترك مع قومه في قتال 
الرس . 

وترجع أهمية اليس الى أنه أول من فصل بين التفكير والحرافة وأنه 
جعل الرياضيات وعلم ما وراء الطييعة من أمسّس البحث الفلسفي . 
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جعل اليس الماء العنصر الاول الذي تألف منه العام ابحسماني : من 
جمود الاء تكون الراب » ومن انحلال ال اء تكون المواء ؛ ومن الدخان 
والاخرة تكونت السماء » ومن الاشتعال الحاصل من الالير تكرّلت 
الكواكب . واستشهد اليس على الحياة في المادة بامغنطيس الذي جذ ب 
الحديد . وأحذ اليس عن المصريين أن الارض لوح سابح على لاء »ثم 
قال إن من ارتجاجه نحدث الزلازل . 

واعتقد اليس بأن وراء السماء عالاً من الدهر المحض والدوام تشتاق 
اليه النفوس » ولكن" المنطق لا يستطيع إدراك حسنه وبائه »> وني ذلك 
اشارة الى الحلود. 

وكان اليس بارعا في الفلك والمئدسة › قيل إنه حسب الكسوف الذي 
وقع في ٠١-۲۸‏ - ١۸ء‏ ق . م . » وقيل بل الكسوف الذي وقع في ٠١‏ 
٠١-٩‏ '. وله في المندسة نظريات وتطبيقات منها أن القطر ينصّف 
الدائرة ؛ وأن المئلثين ينطبقان إذا كان أحد الأضلاع والراويتان المتصاتان 
بدلك الضلع في المعلّث الاول مساوية للضلع ولاراويتين القابلة ها في الث 
الثاني . 

ومن مواطي اليس وأصدقائه وتلاميذه أناكسيمندروس اللطي ر١٠٠‏ 
-١٤ه‏ ق.م.) .برع أناكسيمندروس ني المندسة والفلك »› فله أول 
خحارطة للقبة الزرقاء والقسم المسكون من الارض . وقيل إنه انحرع المزولة 
(الساعة الشمسية ) أو أنه هو الذي جلبها من بابل الى اليونان . وله كتاب 


(۱) ,ری جورج سار طون آنه كان من المستحيل عل ثاليس أن يعلم بوقوع الكسوف لأنه م 
يكن على علم بقواعد الفاك المصحيح ٠‏ مم كان من للععذر عليه أن يعرف تلك الهراعد فقد كان 
يقد أن الأرض لوح سابح على الماء . 

( A History of Sciece, by George Sarton, 170-171 ). 

ان إدراك ظاهرة الكسوف واللسوف يقتضي العلم بأن الأرض كروية ألها تدور حول 

الشمس وآن القمر يدور وما , 
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اسمه « ي الطبيعة ‏ هو ول كتاب فلسفبي وأول کاب نر ي اللغة اليونانية . 
والمنصر الاساسي الذي تالف مله العام السماني › عند آنا کسیمندروس « 
«أصل » أو «مبدأً» لا صفة خاصة له » ولكنه مادة ازلية غير قابلة 
للانعدام او الاندثار وغير متناهية في امتدادها ؛ منها تكون الاشياء وفيها 
تفسد : ومنها كانت السموات والارض وما بينهما. 
«يکون ۲ هنا فعل تام لا"فعل ناقص › ومعناه بحذدوت صوره جدبدة 
ي مادة ما > فحینما نصنع مثا ابريقاً من طین نقول : كانت (اي حدثت ) 
رة الابريق »> وفسدت (اي زالت ) صورة اأطين . 
اا الأرض عنده فأسطوانية الشكل نسية علوّها الى عرضها ۳ : ١‏ > 
وهي غير مستندة الى شيء ٠‏ بل سامحة في الفضاء » وما سطحان متقابلان 
غن على عاد . وقد تكونت الياسة من جفاف بعض الرطوبة الاصلية › 
اما القسم الذي لم يجن فقد اصبح بحراً. والمطر نفسه يسقط من البخار 
الذي ولدته الشس من الارض ( البحر » الخ ) . 
وقد ادرك اناکسيمندروس أن أبعاد الاجرام السماوية وأحجامها 
متفاوتة جداً» وأن عالنا (نظامنا الشمسي ) ليس الوحيد من نوعه بل 
هو واحد من عوام كثيرة › بعضها اکر من عالنا وأشد تعقيداً. ¢ 
إنه بين ايضاً ان هذه القبة الي تيدو فوقنا ليست سوى جزء من كرة نامة . 
وأناكسيمندروس أول من ”أشار الى النشوء الطبيعى وقال إن الحياة 
بدأت ني الاء وإن المحيوانات كانت ني أول أمرها على شكل الاسماك ثم 
ذف بعضها الى اليابسة فتطوّر حسب البيثة ابمحديدة الي وجد لفسه 
فيها . أما الانسان فقد احتاج الى تطوّر طول مدئ حى استطاع آن يعيش 
ي بيثته الحاضرة . 
ومن تلامیذ آنا کسیمندروس آنکسيمالس ال لطي ( ٠۲١ - ٠۸٤4‏ ق . م . ) 
الذي هالته آراء استاذه النقدامية فعاد بشيء منها الى مثل أقوال اليس . 
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جعل أنكسيمانس المواء هو العنصر الاساسي ني العام وجعله أيضاً غير 
متناه . والمواء بلطف أو يتكاثف فتأتي منه ساثر العناصر . والحركة هي 
الي تساعد المواء على اللطافة وعلى الكثافة . والعالم عنده يندثر م ينشأً مرة" 
بعد مرة › فالعا عنده محداث غير قديم . 

والعالم كله مملوء بروح كلية ؛ م أن لکل" جسم في العام (من جماد 
أو نبات أو حيوان ) روحاً جزثية خحاصة به . وجعل أنكسيمانس الارض 
لوحا (ركما قال اليس ) ولكنه جعلها سابحة في الفضاء (كما قال 
آنا کسیمندروس ) . 

اما السماء عنده فهي فة ¢ والنجوم مشبة" ي دالحلها . والنجوم 
تدور لأن القبة نفسها تدور » وهي ضعيفة النور والحرارة لبعدها عنا. 
واما الليل فيحدث من احتجاب الشمس وراء مرتفعات في الحانب الشمالي 
من الارض » ومن انها تكون حينئذ قد ابتعدت عنا كثيرا » لألبا هي ايضاً 
تدور مع الفبة . 

ولعل أنكسيمانس كان أول من أشار الى أن القمر يستمد نوره من 
الشمس » وقد عل ذلك بوجود أجرام مشاببة للأرض تدور ني العالم . 
وكذلك عل ظهور قوس قرح فقال اه يظهر إذا وقعت أشعة الشمسِ 
اا تة أن تخترق طبقنة الغيم . 

ونست الى الذهب الايوني هرا کلیطوس' الافسوسي ( ۴ — 
٥‏ ق .م ) » إلا انه كان نقادة عاطفيا أكثر منه عاط طبيعياً . 


أعجب هيراكليطوس بالنار وبشدة حركتها وباتجاهها إلى أعلى فجعلها 
العنصر الاساسي ني العام وقال إن العام في سسَيتلان داتم : يتحرك فيتبد ل 
باستمرار ولا يهد أبدا. مثال ذلك التمر الذي هو تمر التتخل › فاه 
يبدا بسرا الحض" فجًا م يصير رطا اود ناضجاً . ولکنه لا بنتقل من 
البسر الى الرطب فجأة بل تدرا . على ان هذا التدرّج نفسه مستمر 
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ا ولا توقف ؛ وي کل يوم › الف کل اع بل ی کل ع 
نجد نمرة النخل اقرب الى ان تكون رطبة منها الى ان تظل بسرة. .€ 
شبه به هیر اکلپطاوس الحياة كلها بالنهر الذي تراه من بعيد هادا ولکنه ابداً 

والعال الف سن الصذات امتناقضة الي تنشاً من تبد أل مظاهر الطبيعية : 

من البسر إلى الرطب ء ومن الصبا الى الشيخوحة » ومن النهار الى اليل . 
أما سيب هذا التبدل التعاقب على المادة فهو الكفاح أو المرب » ولولا 
هذا الكفاح لوقف العالمم وركد م اندثر . وهذا العا م یوجد اعتباطاً ولا 
اتفاقاً » بل محكمة وعلل نظام تابٽت ؛ و بو جد ه اله من امتهم ولا أحد" 
مثلهم بل کان موجوداً منذ الازل وسیظل إلى الايد . 

والنةس التي فيتا جزء من النس الكليّة . والنفس الكلية حي العام ويدحل 
بعضها أجسامنا بالتنفنس ومن طريق الحواس أيضاً . والنس تشبه النار ؛ 
وکلماکانت نفس أحدنا أشد بالنار شيهاً وأ كر جةافاً كان هو أكر ذكاء. 

أما الاحلاق فهي السلوك بمقعضى العقل › والئاس لا يفهمون الا بمقدار 
ما فيهم من الاستعداد الهم . 

وأكثر الناس يقلّدون غيرهم تقليداً بيدا وعلأون بطونہم با 
كالبهام ويخاطبون الاصنام كما لو كانوا بحخاطبون بشراً أمثالمم . وهکلا 
يكون هيرا كليطوس قد أدرلك اللحصائص الرمزية في الدين فاستطاع ان يعّل 
سوء فَهم عوام املق للمدارك الدينية وسوء تحخيلهم لصلة الله بالعام. 
وباك عل هيراكليطوس نشوء آنواع العبادات المتباينة كما أدرك قصور 
العقل البشري ي هذا النطاق . 

للتوسع والطالعة 
الفلسفة البونانية : أصوها وتطورها » تأليف ألبير ريفو ( ترجمة 
عبد اليم حمود ) ۽ القاهرة (دار العروبة ) ۱۹١۸‏ م . 
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تاريخ الفاسفة البونانية » تأليف يوسف كرم » القاهرة (بماسة 
التألبف والرجمة والنشر ) ۱۹۳٩‏ م . 
نشأة الفكر عند اليونان › تأليف علي سامي النشار › الأسكندرية 


6 م 
فلسفة قدماء اليونان ...» تأليف صالح ميخاثيل › القاهرة ( مكثبة 
الامجلو ) ٠۹۵۹‏ م 


الفلسفة اليونانية » تأليف م . تايلور ( تعريف عبد المجيد عبد 
الرحيم ) › القاهرة ( مكتبة النهضة المصرية ) ۱۹۵۸ م . 

- الفلسفة الاغريقية » تأليف محمد غلاب › القاهرة ۱۹۳۸ م . 

- العرب والفلسفة اليونانية » تأليف عمر فروخ » بيروت (المكتب 
التجاري ) ۱۳۸۰ = ۱۹۰ م. 

- الفلسفة اليونانية قبل سقراط › تأليف أحمد فود الأهواني » القاهر ة 
(دار احياء الكتب العربية ) ٤١۹٠م‏ . 

- تاريخ العلم » تأليف جورج سارتون (ترجمة باشراف ابراهم 
مدکور › محمد کامل حسین » قسطنطین زریق ١‏ محمد مصطفی 
زیادة ) »› القاهرة ۱۹٩۱ - ۱۹٥۷‏ . 

— Greek Philosophy : a collection of texts etc., by C.J. De 
Vogel, 3 vols, Leiden 1950-1959. 

~— ‘The Presocratic Philosophers (selected texts with trans. and 
comm.), by G.S. Kirk and J.E. Raven, Cambridge 1957. 

— Die Fragmente der Vorsocratiker (griechisch u. deutsch), von 
H. Diels und W. Kranz, 3 Bde., Borlin 1951-52. 

—~ Source book in ancient philosophy, by CM. Blakewell, re- 
vised ed, New York 1939. 

—~  Grundriss der Geschichte der Philosophie, von Friedrich 
Ueberweg, I, die Philosophie des Altertums (hrsg. von K. 
Praechter), Berlin 1926. 

— A History of Philosophy, by Ueberweg (translated by G.S. 
Morris and N. Porter, London 1872). 

— Die griechische Philosophie, von W. Kranz, Wiesbaden 1950. 


1 تاريخ الفكر المر ني ط ۲ )٠(‏ 


Early Greek Philosophy, by J. Burnet, 4th. ed. London 1930. 
A history of Greek philosophy, by W.K.C. Guthrie, 2 vols, 
Cambridge -— 1965. 

A history of ancient philosophy, by Theodor Gomperz, Lon- 
don 1912-1920. 

Les grands courants de la pensée antique, par Albert Rivaud, 
Paris 1929. 

Die Philosophie der Griechen in ihrer geschichtlichen Ent- 
wicklung, von Eduard Zeller, Hildesheim 1863. 

Outlines of the history of Greek philosophy, by Eduard 
Zoller, 13th, ed. by W. Nestle (trans. by LR. Palmer), New 
York 1931. 

Histoire de la philosophie, par Emile Bréhier, Paris 1938. 
Histoire de la pensée, par Jacques Chevalier, Paris 1955, 
Die Ursprung der griechischen Philosophie von Hesiod bis 
Parmenides, von O. Gigon, Basel 1945. 

A history of philosophy, by Frederic Copleston, London 
1947-53. 

A history of philosophy, by B. A. G. Fuller, 3 ed. rev. by 
McMurrin, New York 1955. 

A history of science, by George Sarton, Cambridge (Mass., 
U.S.A.) 1952. 

A history of Philosophy, by Frank Thilly (rev. by L. Wood), 
New York 1952. 

Eraclito, per R. Walzer, Firenze 1939. 

Heraclit und Heracliteer, von E. Weerts, Berlin 1926. 
Héraclite, par A. Frenkian, Paris 1934. 

Heraclitus, by G. S. Kirk, Cambridge 1954. 


ا" 


الزهب الفيشاغوري 


عضبل اللسفة. الفيثاغورية آنا ت نتاج عقل واحد 4 بل نتاج 
عقول كثيرة » ولكنها كلها منسوبة إلى فيثاغوراس . 


نشاً فیثاغوراس ( ٠۰۳-۵۸۸‏ ق.م. ) في جزيرة ساموس من جزر 
محر ايجة م تلقن المندسة والفلك على أناكسيمندروس ني مدينة ميليطون 
( ۵۷۰ .م ( . بعل گا زار مصر والشام وپابل . ولا عاد الى ساموس 
بی مترلا لیعلّم فیه . ولکته ا رأی استبداد الاطرون فولوقراطیس ٠١‏ 
آثر ان ينتقل الى ايطالية ( نحو ٠۳۲‏ ق.م. ) فأمتّس في مدينة قروطونية 
ناديا للتعليم وللحياة البسيطة . وكان فيثاغوراس يشترط لدخول اديه 
امتحاناً قاسياً من القيام بأعمال تدل على الطاعة المطلقة والقدرة ومكارم 
الاحلاق وطول الصمت وعاسبة النفس . وكائت الياة في النادي قائمة“ 
على النقشّف : ترك فيثاغوراس وتباعه أكل اللحلمان في الاغلب واللوييا 
الداجنة ( لها تغذي كاللحم ) » ولبسوا اللعشن من اللاب › وعاشوا 

معا عيشة اشتراكية كأنهم امرة واحلة . وقد حث فيثاغوراس 
أتباعه على التضحية في سبيل الاصدقاء حى بالنفس ؛ وكان يوصي برحمة 
الارقاء . 


ويبدو أنه كان ني النادي الفيثاغوري نفر من النسوة . 


() اقطرانة كلمة بونانية ممناها الاستبداد ؛ والاطرون فا١٥١٥۲8ل1‏ تورالوس : المستيد 
با لمكم ي المدن اليونائية . 
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واشهر أوّجه الفلسفة الفيثاغورية هي الي تلي : 

- اوجه الوجود . أهمل الفيثاغوريون «الاصل الاماسي » المادي 
لوجود وبوا عن حقيقة الوجود في أحوالٍ من السب الرياضية والصفات 
المتناقضة . ثم إنهم يلوا العام موألفاً من عشرة ازواج من الأضداد : 
اللحلود وغير المحلود ‏ المستقيم وغير المستغيم الواحد والمتكثر 
الأبمن والأيسر - المدكر و ا ثٹ ‏ الساكن والمتحر ك - اللحط المستقيم 
واللعط المنحني - النور والظلمة - اللمير والشر - المربع والمستطيل . 

ون نلاحظ أن و الملحلود ) یمثل المادة وان" وغير المحدود » 
يمل الصورة "“ . م نلاحظ أن فيثاغوراس قد تأثر ني الأزواج الي 
تخيللها لبناء العام بالثنوية الايرانية "“ ›» وهذا التأثر واضح ۰ ا 
ازوج الثامن والزوج ن : «النور والظلمة ‏ اللحير والشر » . 
شجع فيثاغوراس على تبني الثنوية ما رآه ي اسان من تالق من قد نفس 
وبدن . وهذا قاده أيضا الى القول بالتناسخ " 

الرياضيات ونظرية العدد . كان للفيثاغوريين براعة" خحاصة" ي 

الرياضيات » إن كل متعلم يعرف جدول الضرب الوب الى 
الفيثاغور بين ویعرف > في أالمندسة > أن المربع المنصوب على وتر الملث 
اقام الزاوية يساوي مجموع المربعين على الضلعين ؛ کما یعرف آبضاً 
أن مجموع زوايا الث يساوي زاويتين قانمتين › ما هو منسوب الى 
فیثاغوراس . 

وكذلك كان لفيثاغوريين معرفة واسعة مراص الاعداد : محاصلها 
وجذورها . ولكن" الفيثاغوريين مالوا فيما بعد إلى اللحرافة في نظرهم الى 

(۱) داجع » تحت » افلاطون . 


(۲) راجع » فوق » ص ٠۰‏ . 
(۳) راچم › فوق » ص 4۸ . 
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الاعداد والارقام : زعموا أولا أن العام الماد ي كله مولف من النسّب 
الرياضية القابة بين هذه الارقام والاعداد . 


ولا ريب في ن استخراج المريعات السحرية يحتاج الى مقدرة رياضية 
وبراعة » غير أن الاعتقاد بأن هذه المربعات تأثيراً روا أمر خارج عن 
نطاق العلم جملة”. وكذلك القول بان اعدد س 
« أربعة » مثلا يدل على العدل لأنه مجموع انين 
واثنين وحاصل انين في انين ؛ أو أن العدد 
«خمسة » يدل على الزواج لأنه جوع أول 
رقم موث مح ول رقم مذکر (۳). 


مربع سحري 

- الدين والالميات . مزج فيثاغوراس الدين بالفلسغة » واعد لأتباعه 
منهاجاً دينياً ميا على الاحلاق » وقد دعا اتباعه إلى ألا" يتأثروا باآراء 
العامة ؛ وكان بقول : إن العامة تظن ان الباري تعالى في اليا كل فتحسن 


سیر مما فیها . 

بى الفيثاغوريون رأيہم في الالميات على نظرية العدد > قالوا : 
إن" الباري سبحانه وتعالى واحد" کالآحاد و (لکنه) لا دعل في 
العدد » أي إن نسبة العدد «واحد » إلى ما ا من الأعداد هي نسية 
الباري الى ما بعده من المىجودات . فكما ان جميع الاعداد مشتقة من 
الواحد وهو غير مشتق من شيء › فكذلك جميع الموجودات صدرت 
عن الله تعای وهو لم صد ر عن شي ء تقدمه . والباري تعالى « عام جميح 
المعلومات عن طريق الإحاطة بالأسباب الي هي الاعداد والمقادير › وهي 
لا محتلف فعلمه اذن لا تلف » . تم إِننا نحن لا نعلم حقيقة الله 
ولا ذاته » اذ هو لا يدرك من جهة العقل ولا من جهة التفس ... ولكنه 
يدرك من خو آثاره وافعاله . وکل عالم من العوالم( البشر والافلاك والنبات 
الخ ... ) يدرك الله بقدر ما فيه من آثار الباري وافعاله وبقدر ما جيل" 
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ي نفسه من الاستعداد لإدراك ذلك . 

واعتقد الفيغاغوريون أن العالم كرّة وأن الأرض أيضاً كرة . 

والفيثاغوريون وضعوا السام الموسيقي . وکانوا يزعمون أن فیاغوراس 
کان يسمع أصوات النجوم . قالوا : ان لکل جسم متحرك صوتاً ؛ 
وا أن النجوم تدوز ني افلاكها فان" ما أصواتا . ولكن با أننا ولدّنا 
ي هذا ابو من أصوات النجوم فان آذاننا قد ألفَّت تلك الاصوات 
وبل تنبّهنا ها . ولكن إذا اتفتق أن وقفت النجوم › فجأة عن الدوّران › 
فالنا نشعر حينثذ كانتا كنا نسمع صوتاً لذيذاً ثم انقطع . 

واعتقد الفيثاغوريون بالتناسخ کما اعتقدوا بالا خحرة › وقل قالوا : إن 
كل" إنسان أحسن تبذيب نفسه في الدنيا ونرهها عن العجب والحسد 
والشهكوات ابلسَسدانية فان نفسه تالح" يعد. موته بالعال) الروحاني وتطلع 
على جواهر الحكمة الالمية . 


التو سح والطالعة 

— Die Astronomics der Pythagoreer, by B.L. van der Waerden, 
Amsterdam 1951. 

— Recherches sur le pythagorisme, par G. Méautis, Neuchêtel 
1922. 

— Pythagoreans and Eleatics, by J. E. Raven, Cambridge 1948. 

— Pythagorean Politics in South Italy, by K, von Fritz, New 
York 1940, 

— Plato und die sogenannten Pythagoreer, von E. Frank, Halle 
1923. 
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الزهب الإيين 


نشا المذهب الإبلي في مدينةر إيلية في جنوي ايطالية على ايدي يونين 
كما نشا المذهب الفيثاغوري ايضاً في جنوي ايطالية على يد يونانيين . 

کان الأيونيون يقولون بعنصر أسامي مادي يتقلب من حال الى حال » 
وکانوا يرون ان الوجود دام التقلب . اما الايليون فقالوا إن الوجود 
هادیء غير متبدل . م انم نوا الحلاء والحركة . ولكنهم لما رأوا 
الوجود حوفم يتبدل اضطروا الى الاعتراف بهذا التبدل ولكن نسبوه 
الى حداع اواس وأصروا على ان العقل يسرك الوجود ثابتاً غير متحراه 
ولا متبدل . 

وقد قال الايليون بن الو جود محدود » آما ما لیس محدوداً فهو عدم » 
والعدم لا وجود له . 

وأهمل الايليون البحث ني الله لأن فلسفتهم كانت مادية طبيعية › 
والببحث في الله لا يدخحل في نطاقها . ان ذلك لم يكن منهم كفراً بالمعمى 
الديي الذي نفهمه نحن › بل «ترك » للموضوع لا تستطيع العلوم الطبيعية 
آن تتناوله . غير آن العامة أ ينظروا الى الأمر من هذه الزاوية › بل رأوا 
أن مثل هولاء الفلاسفة الذين يعرفون كل شيء لا يمكن ان يغمض” 
عليهم بحث مشل هذا ؛ فتركهم البحث فيه دليل على نهم لا يومنون .به . 

وييدو آن الفلاسفة الايليين لم يكونوا يريدون أن بخوضوا معركة مثل 
هذه فقالوا ب «الوهية ؛ م عرفوها بنا وحدة شاملة » هي الوجود 
بأسره . هذه الوحنده (الشمول : الواحد الشائم في الكل ) ليس لما 
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بداب" وليس هما نهاية . ان هذا التعريف للالوهيسة › بتجريد الله من 
الشخصية الذاية المستقلة عن العام ء لم يبدل شيا من «وقف الايايين المتتصل 
بهذه التهمة » ولكنه أرضى العامة الذين قتنعوا بذ كر الله في الموضوعات 
الفلسفية › ثم أسكتهم ذلك عن الفلاسفة الى حين . 

على أن القضية الكبرى الي شغلت بال الايليين كانت : كيف جاء 


المكنّر ر هذا العالم المتعداد الأوجه والمظاهر ) من الواحد (من الالوهية ) ؟ 
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من أصحاب الذهب الایلی اکسنوفائس ( ۵۸۰ س ٤۸١‏ ق.م.) 
الي ولد“ في مدينة كولوفون أي آلسية الصغرى ونثاً شاعرآً ينقد عادات 
قومه الدينية والاجتماعية وما يتعلقون به من الحرافات حينما يشسبون 
الى الله أعمالا“ كأعمال البشر . فلما ثار عليه العامة ترك كولوفون 
٠٤١(‏ ق.م. ) وتطواف مدة في البلاد م استقرّ قي مدينة ايلية في جنوي 
ايطالية . 

يقول اكسنوفانس : ان هذا العام كله وحدة تامة هي الله » . 
م إنه بحاول ان يرى الله - او الألوهية على الاصح . جردا من هذا 
العام المادي فيجعله وحدة تامة اللصورة الفتضلى والحسى لمذا العام . 
وهکذا نراه شمولا کالایونیین . م إن هذه الالوهية ازلية غير متبدلة 
ولا تصير الى العدم »> وهي فوق ذلك عاقلة حكيمة : 


هو الله احد“ ؛ إنه اعظم كائن بين الآلمة وبين الناس . لا شبيه”َ 
له بين البشر ... وعقله حيط بکل شيء . وهو لا یوصف باأنه عدود 
أو غير حدود ۰ ولا بأنه ساكن او متحرك ؛ وهو محرك کل شيء ویسیطر 
عليه من غير ان يتحرك او مهد : انه يقعل ذللك بقوة عقله ... وان 
العامة اليخطلون إذ يظتون ان الآلمة يولدون »> وان لمم ياب كثيابم 
وأصواتا كأصواتہم واشكالا كأشكاهم ... الہم يتخيّلون الله على ما 
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رفوه من انفسهم وبيتهم . ولو آن الثيران والحيل والسياع كان ها 
أيد وکانت تستطیع بہا صنعاً کالبشر لرّسسَمّت الثيران يمتها على صورة 
الثيران ولرسمت اليل آهتها على صورة اليل . آلا فرى الأحباش يقولون 
عن امتهم إنهم فطس الانوف سود الألوان » بينما اهل ثراقية (شمالي 
اليونان ) يذ كرون أن آلمتهم ززق العيون حمر الشعر ؟ والحقيقة أنه ما 
من احد يعرف حقيقة الله ولا أنه سيمَيَّض له ان يعرفها. 

فالدن عتد ا کسنوفانس مد راه" اجتماعي » وهو من وضع البشر . 
والعقائد تلف باختلاف البلاد وبتفاوت مرتبتها في مراقي الضارة . 

وبعد ان يصف اكسنوفانس الله بہذه الصفات السلبية يعود فيصفُ 
وصفاً اجاياً فيذ كر ان الله - او الالوهية على اللاصح" - كرويتة الشكل 
وانہا بص كلها وسمع كلها وعقل كلها . 

ویری اکستوفانس ان الله کان موجوداً» وكانت صور الاشياء الي 
في عالمنا موجودة معه (منذ الازل ) أيضاً . ثم ان صور هذه الاشياء حقَقّت 
نفسها في عالما . فالدي خلق الاشياء > في رأي اكسنوفانس » ليس الله 
بل صور الأشياء الي كانت موجودة مع الله . 

بهذا كان أكسنوفانس أول من جعل الالوهية حاضرة في العالم ومطابقة 
للوجود الثابت الذي لا بتبد ل » كما كان أول من جعل التفكير » في 
ذلك › مقدماً على الحس . 

صورة العام : يرى اكسنوفانس ان عنصر الراب رق" ولطف فنشأت 
منه النجوم . والنجوم غيوم مشتعلة لشدة حرکتھها » غير انا تنطفیء کل 
يوم عند غيابما م تشتعل من جديد عند شروقها . اما الشمس فسير في 
فلك مستقم > وما الحثاؤها في مسيرها سوى خلداع من بصرنا ليده 
عا . واما الأرض فنعرف هما سطحاً يتتهي عند اقدامنا » ولكنها من تحتها 
تد بلا ناية . وكذاك قوس السماء او قوس قرح ليس سوى غتمام 
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يتراءى لنا بنفسجياً وأحمر وأخحضر . اما البحر فهو مصدر الياه والرياح والغمام . 

وهكلا نجد اكسنوفانس أيوني الرأي الا في «خداع البصر». 

ومن أنباع المذهب الايلي برمينيلص ( ٤۸0٩-٥٤0١‏ ق.م.) › وهو 
يوناني الاصل ولكته ولد" ني ايلية وتتلمذ على أكسنوفانس ثم تأثر بالايونيين 
وبرمينيذس هو الذي نظم المذهب الابلى الذي كان E‏ 
وبرم‌ینیلدس نَم فاسفته شعرآً . 

بری برمینی ذس أن الوجود هو الحقيقة ›» وأما العد م فليس موجوداً . 
والوجود دام“ باق » لا عکن ان ا لانه لو جاءِ من 
العدم لكان العدم شيا > وهذا تناقض . وکذللك لا ڪن ان يکون قد جاء 
من شيء ۽ اذ لا بمکن ان ياي شيء من نفسه . فالو جود اذن واحد غر 
متبدل ؛ والوجود مو جود" ایداً والمعدوم معدوم ایداً ¢ ولا بمکن لشي إن 
بنعدم بعد ان یکون موجوداً ولا ان یوجد من العدم . 

نفي الحلاء واليركة . غيل برمينيذس الوجود كرة مصمقة ( معلثة ) . 
وهکذا فی برمینیدس «الحلاء ۾ في العام »> وهذا يقتضي ن نفي الحركة › 
لأن الاجسام لا بمكن ان تنحرك إلا اذا كان ما خلاء تتحر . فالاء 
اذن والعدم شي ء واأنحل , 

ت حداع اواس . الوجود واحد غير متبدل › ولكننا «نشعر؛ 
أن ا ای حولنا يتغير وبتېدل » واله متحشر : إن انواع الا مار 
مثا كثيرة » م ان الزهرة ة تثقلب رة (قنكشف عن نمرة في الاصل ) 
والثمرة تنقلب بزررة .. . الخ . و ولکن هذا کله خداع من حواسنا تلشبحه 
لنا وتزوقه فیجب الا نعتمد“ في المعرفة على انواس » بل على العقل 
اللي يدرك الموجودات کا هي ي حقيقتها لا کما تبدو -مواستا » . 

إن الادراك الوحيد الذي يصح هو ذلك الادراك الذي يريا الو جود 
الثابت ( الذي لا يتبدل ) في كل تيء أي الادراك بالعقل . أا ا حراس" 
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فاتها تبرز لا جوانيب متعمدادة في الاشياء » من الكون “١‏ والقساد 
( النشوء والفناء) والتبد"ل › أي تخیل نا وجود مالا وجود له 
وذلاك هو سبب الخطاً في حكمنا على الأمور . 

ولا قال برمیتیذس بان العام يبدو لعيوننا متب دا متكثرا افترض عالين : 
. عالاً حقيقياً هو عالى الوجود الكابت »› وعالا وهمياً هو العام البد“ل آمام 
عیوننا . م انه انتھی بأن بى العام على مبدأين : مبدا النور وميداً الظلمة ". 
ولا مير برمينيدس أعيان الموجودات » مملاحظة التناقض بينها › خحطا 
اللعطوة الاولى في وضع « نظرية المعرفة » . 

صورة العام . قال برميتيذس بأن الارض مركز العالم > وانها كرة 
سابحة في الفضاء . ثم هنالك كرات أحرى بعضها مضي ء وبعضها. مظلم 
وبعضها يمترج فيه الضياء بالظلام > وكلها متراكمة حرل الارض ف 
جوف سماء مقيبة ثابتة . وبا ان الارض تتطلب ان تتوازن في الفضاء 
فقد ثا ها حركة تمايلية . اما القمر فيستمد نوره من الشمس . 

ومن أشهر أتباع المذهب الاي زينون ( ٤٩١‏ س ٤١١‏ ق.ءم.). 

ولد زينون ني ايلية وتتلمذ على برمینیدس › وکان حكيماً وسياسياً 
وطتاً قاوم الاطرون نیارخ ومات شهید میدأه 

وزينون هو الذي أقام الادلة على خداع الحواس وبالتالي على صحة 
المذهب الاي ›» وهكذا استحق الاسم الذي سماه به أرسطو : واضع 
سس الىدل . 

قال زینون ن کل موجود له عظم (طول وعرض وعمق ) ۰. 
ويكون قابلا لققسمة . وما لا عظَم له فليس بموجود . واذا تحن فرضنا 
جسماً لا حجم له فقد فرضنا باطلا . 


)0( راجم › فوق » ص ٩۲‏ . 
)«( راجم › فوق »> ص ٠۰‏ مم ص ٩۸‏ 


Ve 


ولقد أقام زينون الادلة الرياضية على نفي التكمر ونفي الحلاء وعلى 
حداع دعل نقي e‏ في الح ركة کلیر : 
E r ye rg‏ 
ADETE EAE‏ 
وكللك الحركة لا عن ان تکون قد بدآت : ان اسم لا ۽٤کن‏ ان 
تقل من مکان ما إلا زع ان يکون قد انتقل اليه من کان انحر ً 
وهكذا إلى ما لا نهاية » فلا بمكن إذن أن بکون" بم هدنام یدارک . 
( ۲ ) ان لحيل ( العدّاء اليوناني المشهور ) لمكن ان يدرك السلحفاة: 
تترك السلحفاة لتقطع مسافة ما : آ- ب ٠‏ ثم يركض آنل . فاذا وصل 
آخحیل إلى ب تکون هي قد انتقلت الى + . فیعود آنحیل الى اللحاق بها الى 
ج من جدید » فتکون هي ي هله الائتاء قد انتلت الى د» وهلمجرا. 
(۳) ان السهم المعطلق ثابت في مكانه لا يتحرك : إذا عددنا كل 
ظة وح دة قانبمة بتفسها » أدركنا ان السهم يكون » ني هذه اللحظة نفسهاء 
تي مكان معين . فهو إذن تي كل لظة وحدها غير متحرك » فهو إذن 
غير متحرك ( ان الصور الفردة تظهر على شريط الفلم السينماثي ابتة) . 


التو سع والطالعة 

—~ L'Ecole Eléate, par J. Zaviropoulo, Paris 1953. 

— Studi sull’ eleatismo, per G. Calogero, Roma 1923. 

— Gli Eleati, per P. Albertelli, Bari 1939. 

— Parmenides und die Geschichte der griecheschen Philosophie, 
von K. Reinhardt, Bonn 1916-1920. 

— Le Poême de Parménide, par J. Beaufret, Paris 1955. 

—  Parmenide : Studio ceritico ecc., per M. Untersteiner, Turin 
1925. 

~~ Parmenide : testimonienze oe frammenti ecc.,, per M. Unter- 
steiner, Firenze 1958. 
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Pyramides'’' Way of truth and Plato's Parmenides, translated 
by Francis Macdonald Cornford, London 1937; New York 
1957. 

Parmenides, von K. Riezler, Frankfort 1934. 

Senofane : Introduzione, traduzione e commento, a cura di 
Mario Untersteiner, Firenze 1956. 

Zono of Elea, by H.D.P. Lee, Cambridge 1936. 

Zenone, per M. Untersteiner, Firenze 1963. 


۷۷ 


النلاسفة الطبيعتون ادون 


قال الفلاسفة الطبيعيون المحلدتون » كما كان الإيليون قد قالوا 
من قبل »إن «الادة » لا تتبدل ونوا النشوء والعدم المطلقين › تم جعلوا 
التبدل قاصرا على صر الاجسام ابلحزثية الادثة في عالمنا . ولكنهم خالفوا 
الابليين حينما قالوا بتعدد اشكال هذه المادة . ثم انهم نسبوا نشوء الاجسام 
الى افتراق اجزاء المادة او اجتماعها . 

ومحسن ان نقول إن اصحاب هذا المذهب قد انتقلوا من ايطالية الى 
اليونان . 

هولاء الفلاسفة طبقتان : طبقة متقدمة ني الزمن وطبقة متأحرة . 
أما أصحاب الطبقة الاولى فقالوا إن" الادة متعدادة الاشكال والانواع 
م تكموا على اأجزيثات ( الدقاتق البالغة في الصغر) وقالوا بالتحلّل والتركب 
ي عا المادة . 

من أهل هذه الطبقة أنبدقلیس ( ٤٤۳ - ٤۸۳‏ ق.م. )» كان مولدأه في 
مدينة أكراغاس من جزيرة صقالية وفي أسرة غنية تسب الى حزب ديعقراطي . 
ولكن العامة الذين خلمهم أنبذقليس أساعوا . معاملته فهاجر الى المورة 
( جنوي اليونان) . 

قال أنبذقليس : ان العام مركب من الاسطقسات ( العناصر ) الاربعة › 
وهي الاء والمواء والتراب والنار “١‏ . ولمذه العناصر صفات خاصة بها 


(1) داجم › فوق »> ص ٩4‏ . 


YA 


ثابتة لا تتبد ل ولا تندثر ولا يستحيل بعضها الى بعض . ومن هذه العناصر 
الاربعة تتركب الاجسام كلها بالتحتل والتركب . 


أا الذي محجمع بين هذه العناصر مرة ( حى تظهر الاجسام ) ویفرق 
بينها مرة ثانية (حى تتفي تللك الاجسام ) فالمحبة أو الغلبة . ان 
العال) نفسه كان ني البدء ممتزجاً امتزاجا كاملا“ وكان له شكل الكرة › 
إذ كانت المحبة مسيطرة في الوجود » فكان الوجود «ألوهية سعيدة » ؛ 
م تدختلت الغلبة وفرقت العناصر الى حد معين ظهرت فيه الأجسام 
الي ی عالمنا . ولا زاد التفريق اخحتفت صور هذه الاجسام فأصبح العام 
فوضى . م عادت المحبة ترتب العناصر فوصلت ني الترتيب الى نسحد 
ظهرت فيه الاجسام فعاد العام الى الظهور مرة ثانية . واستمرت المحبة 
ي ترتیب العناصر حى وصلت با الى الكمال › فانحتقی العام وعادت 
الالوهية من جديد . وهكذا تتداول المحة والغلبة ابراز العام واخفاءه 
مرة بعد مرة . 

ويبدو أن أنبلقليس قد حاول بذاك (في تفسير عالم الطبيعة ) أن يجمع 
بین هرا كليطوس وبين برمينيدس : بين القول بالتبدّل المستمر وبين 
القول بالمدوء ( السكون > ثبات الطبيعة على حال واحدة ) الدائم . قال 
آنبذقلیس : إن برمینیلس کان على حق ا قال : لیس ثمت کن“ 
( نشوء ) طق ولا فساد ( فناء » تلاش ) مطلق . ثم ان هیراکلیطوس 
کان ملصیبا أیضا ا قال إن أعيان الموجودات المغردة هي بالفعل في تيد “ل 
مستمر » ذلك لأن ما نسمتيه «خلقا» ( كرتا » نشوا > صيرورة) 
وتتبيرا ( تلميرا > إهلاكا » فناء › تلاشيا ) ليسا سوى الامتزاج والتفرق 
المتعاقبين على المواد ( العناصر ) الاصاية الازلية » تلك الي لا يمرا 
عليها ( ي ذاما وطبیعها ) تیدال . 

یقصد آنباذقلیس بذلك : أتّنا اذا نظرنا الى أعيان المىجودات المفردة 


۷۹ 


( الناس ٠‏ الشجر » البيوت » الخ ) وجدناها في تبدال مستمر ( كما قال 
هيراكليطوس ) ؛ وأآما اذا نحن نظرنا الى الحناصر (الواد) الي تتألف 
منها هذه الموجودات الغردة ( آي الى اللحم والعظم والخشب والحجارة ) 
فاننا نراها ثابتة لا تتبدال ولا تتغبر . 

وكان أنبذقليس » ي تعليل الوجود » بومن بشتوية ظاهرة : بطبيعة 
مادية في هذا العام من جانب وبقوة روحية (المحبة والغلبة الي تعمل 
ي جمع عناص مر الوجود وتفريقها ) من جانب انحر . 

وكذاك كان أنبذقليس يقول يالتناسخ » وكان يرى أن المياة المحقيقية 
هي الوجود الآ مي المسامي فوق عالم الاد . أما حياتنا الدنيا فهي عقاب 
لنا (على ما کنا قد اسلقنا من قبل - في دور سابی من ياتتا - من 
السيثات ) . ّ 

ويرى أنبنقليس أن تي العام نفا كلية تشلمسل الطبيعة كلها . 
وهنالك نفوس" جزئية هي في الحقيقة أقسام من النفس الكلية كما ينقسم 
نور الشمس ني غرف البيت الواحد . وحينما تتصل النفس بجسد تطمثن 
الى اللذات السية وتبتعد عن عا الالوهية حيث كانت من قبل » فتتدتس 
وتنمرّد . حيتئل تلهلبط اليها النفس الكلية جزءآ أعلى شرفاً منها فيهلديما 
ویز کیها . هذا الحرء هو النبوة . 

الى جانب هذا كله كان أنبذقليس عالا طبيعيًا وطبيباً عالما : فالسماء 
عنده قبة بيضوية” النجوم ثابتة“ فيها والكواكب تسير . والمواء جسم > 
والنور يقتضي وقتاً حى بقطع المسافات . 

أما ني الطب فهو موسس المذهب الطبي في صقَلية . وكان يرى أن 
الصحة هي اعتدال امزاج بين العثاصر الاربعة في ابسد . وأدرك أنبدقليس 
أهمية الشرايين وأا حوامل" للحرارة مح الدآم > وقد استخرج نظرية 
لجيء الدم الى القلب ورجوعه منه > م ربط بین فلاف وبين انتظام التنفّس . 


A: 


ولد انکساغوراس ٤۲۸ - ٤۹4(‏ ق.م.) قرب ازمير . وهو أول 
من سكن أثينا ( نحو ٤١١ ٤٦١‏ ق.م. ) من الفلاسفة » وكان صديقا 
وأستاذا خا كها المشهور برقليس . ولا اتهم العامة برقليس باحتجان 
الأموال وبأنه يجمع حوله الملاحدة » آثر أنكساغوراس” أن يغادر أثينا 


ص 


ل اة الفغري جت رف 

وأنكساغوراس يشبه الأيونيين بالقول بالعنصر الأول » ويشبه الايليين 
بانكاره للتبدل . والعناصر عند أنكساغوراس لا عداد ما > وهي جزيثات 
بالغة ي الصخر من لحم ودم وشعر وذهب وخشب وحجر الخ . وقال 
ان الماء واللراب والمواء ليست عناصر بسيطة بل هي خزانات بلحميم أنواع 
المادة . وتختلف بعض الاشياء من بعض باختلاف أصناف ابزيثات الي 
فيها وباحتلاف مقاديرها وشكلها وبتكاثفها وتخللها . 

وجزيثات النفس أدق" من ساثر أنواع ابمزيثات » وهي عنصر بسيط 
فيه علم وقدرة وغلبة على المادة » وهي الي تنظم العام . 

والارض عند أنكساغوراس لوح سابح ني الفضاء . أما الشمس فجسم 
حجري مشتعل . وي القمر سهول وجبال واودية » وهو مسکون کالارض 
ويستمد وره من الشمس . 

وأثبت أنكساغوراس العرفة للحواس من طريق التضاد » وقال : 
إذا لمست جسماً بيدك وهي حارة 'شعرّت أنه بارد » واذا لمست ابحم 
نفسه بيدك وهي باردة شعرت أنه حار . فالتواس مومنة ي المعرفة › 
وهن طريقها وحدها يعرف الانسان العام المحيط به. وهكذا يكون 
انكساغوراس قد وضع الأساس الاول لنظرية المعرفة الصحيحة . 

وي المندسة حاول آنكساغوراس تربيع الداثرة . أما في الطب والتشربح 
فبلغ مبلغاً عظیماً اذ شرح الحيوان ثم درس الدماغ . وكذلك عل انکساغوراس 


۸۱ تاريخ الفكر العرني ط ۲ )١(‏ 


فيضان النيل » ذلك الفيضان الذي كان قد حير اليونانيين زمانا طويلا» 
فنسبه انكساغوراس إلى ذوبان الثلوج على جبال اللبشة . 

وني الفلاسفة الطبيعيين المحدثين طبقة متأححرة يعرف أصحابما بامم 
اصحاب الذهب الدري . لقد قال هولاء ركب الاجسام من ذرات 
غير قابلة للتجزء (لألما اذا تجرّآت فقدت خاصتها كجزء من ماد ة معنة 
زامت جزء في ماداة أخرى ) . ووجود الاجسام في العام خاضع 
لقوانين طبيعية ودوافع مادية ؛ وليس للعالم غاية غير ماديلة أو حكمة 
من وجوده . ومحسن آن نذ كر أن أصحاب هذه الطبعة بتکلمون في الذرّات 
ويذ كرون أشياء صحيحة من خحصاثصها العامة › ولڪن معظم ما يڏ کرونه 
عن الذ رات ينطبق على ابلسزيثات . وأحسن من ثل هذه الطبقة ديموقراطيس 
( 1° - ۷ق .م.). 

ولد ديقراطيس ني أبديرة على شاطىء ثراقية الغربية على بحر إيجه . 
وکان دیقراطیس غنباً فنافر کثیراً وزار مصر وبایل وفارس . 

قال درعقراطيس بانحلال الاجسام أجراء لا تتحرأً. والدرة ٠‏ أو 
الحرء الذي لا يتجرا › أو ابجوهر الفرد » نوع واحد في ماد لما » ولكتها 
تحختلف في أربعة وجوه : في الشكل والوضع والرتيب والحجم . ولشتضر ب 
عل ذلك مثلا من الايجدية العربية (شبه ديقراطيس الذرات بأحرف 
يونانية ) : إن الحرفين أج محتلفان في الشكل ؛ وان المجموعين أج 
ج أ متافان في الريب . واما الشكلان مام فمختلفان في الوضع . 
وكذللك أحجام اللرات عتلفة » والكبير منها أثقل من الصغر . 

وللنرات اشكال كثيرة › فمنها ما هو على شكلل السنارة او المنجل > 
ومنها المجوف والمحدآب والكور » وبفضل اختلافها في الفكل تتماسك . 


) يقال اللرة أي اليونائية ۸017 ( ههام = لا تىقم‎ )١( 


AY 


وينشاً اطم اللو مثا من ذرات مكورة ملساء » اما الطعم الحريف 
فناجم" عن ذرات محددة . 

والذرات غير ساكنة ني اماكنها بل متحركة حركة ذاتية ؛ هذه اللركة 
هي الي تولف بين الذرات او تفرق بينها حى تتألف الاجسام المختلفة . 

اللاء والحلاء . لا قال ديقراطيس محركة الذرات افترض ان يكون 
هنالك خلاء لأن الحركة تقتضي فراغاً تحدث فيه . ثم ان الاختلاف في 
لطافة الاجسام وكثافتها لا بعكن ان يكون إلا اذا كان نمت درجات متلفة 
مز الفراغ بين ذرات الاجسام المختلفة (الفراغ بين ذرات اللحشب اكر 

من الفراغ بين ذرات الحديد ... ) . وظن ديعقراطيس ان النمو انما هو 
تسرب الغذاء في الاما كن الفارغة في ابحسم . واخهرآ قال إن هناللك و تخل ۽ ٠‏ 
انثا اذا اتنا بوعاء فيه رماد او رمل او حجارة »› مم صببننا فيه ماء مثا 
فان الاء یسرب بین ذرات الرماد ( بين جزیئاته عل الاصح ) . e.‏ قال 
إن هذا الوعاء يستوعب حينئذ من الماء مثل المقدار الذي يستوعبه فيما لو 
م یکن فيه ړرماد. 

والنفس مولفة من ذرات دقيقة كروية ملساء ( من نار ) . هذه اللرّات 
شائعة ني ال سم كله . وفي كل جسم من العقل والنفس بمقدار ما فيه من 
الحرارة . على ان دمقراطيس ل يستطع أن بفرق تفريقاً واضحا بين العقل 
(التفكير ) وبين النفس (العواس ). وبعد الموت تتفرق ذرات النفس 
( بمغادر مما البدن ) . 

صورة العام . ان عالمنا ( نظامنا الشمسي ) واحد من عوام كثيرة 
اعظمَ منه اتساعاً واکر تطوراً. وارضنا كانت في اول امرها متحركة »› 
حينما كانت صخرة خفيفة e.‏ اخحذت حر کتها تبلطیء روید رویداً حی هدأت. 


والارض نفسلها فرص مستدیر جرف کالیوض ۱ › وهي ساغة 


(۱) داج » فوق » السوميريين ( ص ۴۷ ) . 


AY 


ي المواء. أما النجوم -وأكبرها الشمس والقمر - فاتها تدور حول 
الارض . 

وقد اهم ديتقراطيس باللياة العضوية تم ربط بين الحضارة وبين مبداأً 
الوجود ومبدأً الحياة : إن الضرورة هي الدافع الاوّل لتقدّم الانسان في 
أطوار الحياة. هذه الضرورة هي الي أشعرته بالحاجة الى الاجتماع مع 
أفراد نوعه (مع البشر آمثاله ) لدفاع اليوانات الضارية وقتالما ؛ والحاجة 
الى التقاهم مع آبناء جنسه دفعته الى اخحتراع اللغة . وبالتدريج عرف الانسان 
استخدام الوسائل والأدوات والاآلات المختلفة التغتب على مصاعب الياة 
الطبيعية (أدوات القطعم واللباس الخ ) » وقد قلد في ذلك المحيوانات 
(فاتخذ مث صوفها ثياباً > ومثل أظفارها وقرونها سلاساً يدافع په 
عن نفسه ويهاجم به أعداءه ) . وبعد ان عرف الانسان إشعال انار 
واستخدامها أسرعت خطاه في طريق المحيضارة . 


الانسان عالم صغير . نمحيل ديمقراطيس أن الانسان « تقليد » العام ؛ 
إنه صورة له » اه عا صغير يضم في نفسه كل ما في العام العظ ۾ ولکن 
على شكل مصغر . وهکذا أصبح الانسان ذا احمية في مقابل عام ية . 
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چول 


في النصف الاول من القرن الحامس قبل الميلاد كان نفر من اتباع المذهب 
الأيو ني والمذهب الفيثاغوري والمذهب الاي والمذهب الطبيعي المحدث 
لا يزالون ناشطن . ني هذا الوقت » ومنذ ٤4١‏ ق. م. › بدا دارا 
الكبر ملك الفرس بمهاجمة البلاد اليونانية . ومات دارا ( ٤۸١‏ ق.م) 
وخلفه ابنه آحشویرش الذي تابع طط ابه تي مهاجمة اليونان. ومع أن 
اليونانيين استطاعوا أن يهزموا الفرس وأحلاقهم الفينيقيين نہائياً ‏ عام 
٩۹‏ ق . م . ٠‏ فان اليونان حرجت مع ذلك الكفاح منهوكة القوى وقد 
آدرکت آن الغرس لم يستطيعوا الوصول الى اليونان من بلادهم البعيدة الا 
باساب من الحضارة الاد ية الي تعتمد العلم العملي“ في الياة . 

وأئتج هذا الشعورً ابسديد تيارين مختلفين : تيار عداليً من الخافة 
والحرب بين المدن اليونانية نفسها › ثم تيار بين الشبان في الاندفاع نحو 
العلم . ولم يکن ي اليونان من العلسمين الفلاسفة عدد يفي بحاجات جيش 
التلاميذ العطاش الى العلم > فتصدّى لسد تلك الحاجة أناس عاديّون › 
كان بعضهم على قدر من الذكاء الفطري ومن المعرفة العامة . على أن 
معظمهم کان من أطراف البلاد الي انتشرت فيها الحضارة اليونانية . ول 
يكن هولاء ببحلون عن الحقيقة ولا عن مظاهر الوجود »› ولا انوا يُريدون 
أن پتخذوا موقفاً جازم أمام مشاكل اللحياة لاسيطرة عليها » بل كان 
همهم الأول“ الاستفادة العملية العاجلة” من أحوال المياة العارضة › 
بالاتجار بالعلم خاصة » كما كانوا يحاولون أن مجعلوا من تلاميذهم 
مواطنين بارعين في ميادين الياة العملية . 


A" 


وسمى هولاء المعلمون الحدد اسهم ١‏ سوفيستيس » » أي العلمين 
البلغاء أو معلمي الحكمة ثم حخالفوا طرق التعليم القدرعة الألوفة كما بدآلوا 
أمداف الم نفستها من اللحانب النظري المثالي الجيد الى ابحانب العملي 
الواقعي السَهل على الأنفس فتعلتق بهم كثيرون من الناشثين ومن أصحاب 
الذكاء العادي . 

ومع أن هذا الاسم كان ني الاصل وصف مدح › فان هولاء المعلمين 
التكسبين بالعلم حقاً وباطلا قد جعلوا منه صفة ذم » وأصبحنا نقول 
سفسطة » وذ نعي الكلام الذي فيه مويه للحقائق مع فساد بي المنطق . 

وسلك السقسطائيون في التعام مسلکاً جديداً : 

أهملوا نعلع الرباضيات والطبيعيات إلا قليلا“ لقلة براعتهم فيها 
ولاهم اعتقدوا أنها جانب نظري من العلم لا صلة له بالحياة العملية . 

اكتضفّوا بتعايع الفنون الي جوز فيها ابحدل ويقبل فيها الرأي الشخصي 
كالنحو والبلاغة لاطا والتاريخ ؛ وهم موسسو علم النحو . 

كانوا يعلّمون بأجر ويتطوفون أحيانا في البلاد . 

ل تكن دروسهم عامة بمحضرها من شاء » بل جعلوها خاصة يعلمون 
في أثنامها كل تلميذ ما ميل اليه ويزينون له ما هو فيه »> فيمدحون التجارة 
لان التاجر والحندية لان القائد الخ : 

وكان الدرس عادة محري في جدال بين التلميذ ومعلمه ؛ وينال 
التلميذ إجازته حينما يصبح قادرا على التغلب على معمه في الحدل . 

--کانوا يعتمدون التأثرَ ابلاغي ي النظارة ؛ إا بخطب طوال, وبردود 
علبها عمثلها > واا جدال ي جمل قصارر بتحاور با التجادلون . 


رؤرس الموضوعات السفسطائية 
أ الليطابة والبلاغة وأثرهما ني المجتمع وني التفكير ر اخ الناس 


AY 


یتعلمو ما على اہما من موضوعات التعلي ) . 

ب - الاهتمام بنشآة ابيماعات الانسانية : الأمة » الدولة » الأسرة. 

الطبيعة (تي الانسان ) وقوما : ان ما تواضع عليه الناس (اي 
اتفقوا عليه ) لا »كن ان ببدّل شيا ما تتطلبه الطبيعة الي لا ترف قانوناً 
وضعيا : الزنم (المولود من زواج غير شرعي ) يشينه اسمه » أما الطبيعة 
فواحدة - العبد يشينه اسمه » آما فيما عدا ذللك فالعبد الشريف لا يقل 
عن الانسان ار . 

د نشأًة اللغة . ثوا ي اللغة فقالوا : أوضعية هي ( توقيفية : أي 
من وضع البشر مرة واحدة ) ام طبيعية (اي نشأت وتطورت حسب 
حاجة البشر لرا ) ؟.. 

ه- الربية . هل التربية ورائة اجتماعية (تقليذ وقدوة) ام مولودة 
(مغروزة في الطبيعة منذ الولادة )؟ . ٠‏ 

ومع ان السفسطائيين كانوا محنة للفلسفة »> فانم قد أفادوا المجتمع 
لأنهم اثاروا في نفوس الشبان بعض الرغبة في طلب العلم . والسفسطة 
-كمذهب مستقل - كانت مفقودة الأثر ني الفلسفة الاسلامية »> وان كان 
علماء الكلام قد استفادوا من د اساليب » السفسطائيين » حى قال ابن 
رشد ر( افت التهافت ٠٤١ - ٠٤١‏ ) عن المتكلمين إنهم جاعوا بالاقاويل 
المموهة وانكروا الضرورات اللازمة يما هو «تبحر تي رأي السفسطائيين › 
فلا معی له 1 . 

من آعلام السفسطالیین برولاغوراس ٤١١ -٤۸٥(‏ ق.م.) الذي 
قال بأن قيمة الاشياء لسبية > فليس مت شيء حير ني نفسه أو شر في 
نفسه » واا هو حير او شر أو عدل أو ظلم بالاضافة الى كل" انسان إعفرده . 


ففي مذهب السفسطة إذان" جد أصل ابلسملة المشهورة : في المسألة 
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فولان ! ۲ . فعلی هذا یری بروٹاغوراس أن" لیس ّت دين مطلق ولا عدل 
مطلق ولا حرية مطلقة . والانسان نفسه »> وكل فرد من أفراد الانسان 
ي حاله الحاصة به » مقياس للأمور كلها في النطاق الذي يعيش هو فيه 
ومقياس للأشياء مما كان وما لم يكن . أما قواعد الأخلاق فهي ملزمة في 
البيثات الي وضعت تلك القواعد» وما دامت تللك البيثات ترى تلك 
القراعد صحيحة . 

وم ينكر بروثاغوراس وجود الآلة ولكنه أعلن عجزه عن إثبات 
وجود هم بالدلیلٍ العقلي . 

ومن اسس فلسفة بروثاغوراس الاجتماعية (والقوقية ) قوله: 
ان العقاب للر دع لا للانتقام . وبروتاغوراس اول من بدأ الببحث ني النحو » 
وهو الذي سمى أبوابه ؛ ولا نزال نحن نقول : الكلمة ثلاثة اقسام : امم 
وفعل وحرف ٭› کما ذکر بروٹاغوراس ؛ فهو موسّس علم النحو من 
اليونانين . 

ومنهم غورجیاس ( ۳۷١-٤۷١‏ ق . م.) الذي كانت زبدة تفلسفه 
المدّام المشكك ثلاث جمل قصار : ليس ت شيء ولو کان ّت 
شيء لا قدار لنا آن تعرٍفه حق" معرفته - ولو کان مت شيء م قدار 
لنا أن نعرفه حت معرفته ا أمكن أن نهب معرفتةه اللآأحرين ! من أجل 
ذلك ترانا نسير في أمور الحياة بالرجيح والاجتهاد » وكثيراً ما نخضع 
في أحكامنا على الأمور للأوهام . 

ومنهم بروديكوس الذي حاول اغب على الكوف من اموت بقوله: 

ما دمت أنا موجوداً فليس الموت موجوداً » فاذا وجل الوت لإ 
أشعر به لأني لا أكون حینئذ موجوداً . 

ومن آقواله : ان ما يفيد الناس" يعبنده التاس ٠‏ ولذلك جمل الث ” 
اقش والقمر والنار والابار وأنواع الطعام والذهب آلمة“ هم . 


۸۹ 


و 
The Sophists, by M. Unterschneider (trans. by Kathleen‏ — 
Freeman), New York 1954.‏ 
Sophistik und Rhetorik, von H. Gomperz, Berlin 1912,‏ — 
Protagora, per E. Bodrero, Bari 1914.‏ 


— Protagoras and the Greek community, by D. Loenen, Ams- 
terdam 1942. 


ذروة العلسفة البوناسّة 
ورا مل الہ ڪ 


ممل هذا الدور ثلاثة" فر إعثلون الالة أجيال : سقراط وتلمیذه 
أفلاطون » م آرسطو نلميذ افلاطون . ولقد نعم العام في حياة هرلاء 
م ب مون بأعظم ما وصل اليه العقل البشري من التفكير النظري . 

امتازت هله الحقبة بالفلسفة المدنية (الانسانية ) وبتفريع العلوم 
وبالسعي الى امجاد نظام فلسفي منطقيٰ يفسر جميع مظاهر الوجود تفسيراً 
شكلياً على الاقل . واتسع البحث ني النفس والعقل » واستقرآت صناعة 
المنطى م ساد القول بالسببية المادية . 


سقراط الحکم 

سقراط ( ۳۹۹-٤۷١‏ ق.م.) آخر السفسطائيين » شاركهم في 
ا وحدّه وبالمجادلة عن الآراءء م حالفهم ي آنه جعل 

قيمة الاشياء مطلقة وتي ابحدال عنها بالمئطق . ويتاز الاسلوب السقراطي 
في امال بخاصتبين : أولاهما ارد عل السوال بسوال من جنسه ليث 
التفكير في السائل ؛ والانية منهما مزج ابلحد“ في ابأعدال بشيء من المزل . 

وحرّص سقراط على .أن تبداً مجادلاته بالاستقراء (باستنتاج الآراء 

من اللابسات ) وأن تنتهي وضع حد (تعریف ) واضجر للمشا کل 
الاجتماعية ” والشخصية كالعدل والشجاعة والمحرية . وسقراط ياحذ ني 
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ذلك بالشك العاقل » وذلك ألا يقبل الانسان شيا إلا" بعد أن يقوم البرهان 
على صحتته . وهكذا كانت غاية سقراط أن ينثير التفكير في عقول الناس : 
أن يحمل الذين يستطيعون التفكير على أن" يفكروا بأنفسهم ني الأمور 
الي عرض همم ني الياة. وقد قال اللعطيب الروماني شيشرون رت 
۴ ق . م. ) : ان سقراط استدعى الفلسفة من السماء فأسكنها ني الارض 
وأقرّها في المدن ثم أدخلها الى البيوت وجعلها ضرورية” في السوّال عن 
غاية اللحياة والاحلاق : في المحير والشر ! 

ومن مظاهر عبقرية سقراط قوله : «علمت أي لا أعلم ۲ . إن سقراط 
قصد بذلك : لقد اتسع علي بالوجود وبالياة حى أدركت أن ما 
أعرفه فعلا إنما هو جڙء سير جد ا من أوجه المحرفة الانسانية . 

وکان اهم ما شغل سفر اط الببحث ٤‏ الاحلاق . والاخلاق عنده 
من حيز العقل لا من حير الدين . ومن المعرفة تتح الفضيلة : فمن 
عرف التق م یلم › ومن رای وجه اللیر م برب شرا › ولا کن 
للانسان ان يسك سلوكا يحالف رأيه (الصاثب ) . وقيل لسقراط يوماً 
إن فر ( يعرف عنهم أنهم يعلمون اللمير ) يأتون شروراً. فقال : ان 
علمهم ظن وليس إيقاناً . والفضائل عند سقراط قابله لتعليم : يستطيع 
الانسان ان يتعلم الصدق والعدل والشجاعة وما اليها . 

وهکذا جد أن العلم والفضبلة تقودان الى السعادة . اما الشقاء فمقرون 
بالرذيلة وبابلحجهل ضرورة . 

وأعان سقراط محالفته لقومه ي عبادتہم للاوثان » بعد آن کان قد 
آثار الشبّان -- بأسلوبه ومادة جادلاته - على سوء الأحوال السياسية والاجتماعية 
ي أثينا »> فاتهمته الطبقة التافذة بأنه أفسد الشيّان بأن حرضهم على الإلاد 
في الآلمة ( وان كانت التهمة الصحيحة الي لم تعللنها الطبقة الماكمة أنه 
جرا الشبّان على انتقاد الدولة )م حکموا عليه بالاعدام فشرب الس راضيا . 
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من مناقشات سقراط 

آثار سقراط ني حلقاته الي کان بحاور فیها طلا به موتا منها : 

ر( العدل ‏ يسأل سقراط ١‏ : يجب أن يطاع القانون" اذا کان 
جاثر (غير عادل ) ؟ والقانون ابمحائر رالظالم »> غير العادل ) هو القانون 
الذي بنطوي على جور أو ظلم : يأمر بعمل جاثر أو ينهى عن عمل عادل , 

وهنالك حال أشد من هذه : هناللك قانون عادل يطبق تطيماً جاثراً. 
فماذا بحب على المواطن أن يفعتل تجاه هذا القانون ؟ أيطيعه أو يعصيه؟ 

لسقراط إزاء مثل هذا القانون العادل الذي يطبق تطبيماً جائثراً موقفان 
في كتابين من كتب أفلاطون . ففي المحاورة «كريتون » يعللن قراط 
أنه لا يعصي القانون محال . أما في «الدفاع » (آبولوغيا ) فانه قول 
إنه يفضتل أن يطيع الله ويحصي الأمر بالعمل بقانون جائر ! 

لا نستطيع ما مر أن نصل الى موقف جازم لسقراط » ذللك لأن فاسفة 
سقراط كلها قانمة على اثارة البحوث المختلفة من غير محاولة محل دام 
ها ولأن سقراط يريد منها أن تكون ماد َة لإثارة التغكير في عقول الشبّان . 
على أننا اذا استقرينا مقاصد سقراط وأدركنا اتنجاهه وعرفنا أسلوبة 
استطعنا أن خط في حل" هذا السوال حطوة قصيرة فقول : 

للدولة على المواطنين حق" الطاعة (لأن الدولة تحمل الةيعة للسهر 
عل المجموع ثم تمليك القوة لحمل المجموع على طاعتها ٠)‏ ولكن يس الدولة 

(۱) لیس لسقراط تاليف › وحیع آرائه جب أن تلتمس ي عاو وات أفلاطون , ومن عادة 
آنلاطوث آن ینسب حیع ما کتبه من الآآراء الى آستاذه سقراط ( وام يشر آفلاطون ني کتبه ال فسه 
إلا مرتين ) . والواقع أن معظم هذه الآراء آراء أفلاطون أجر اها أفلاطون على لساب أمعاذه 
اعتر افا بفضل أستاذه عليه أو "زييناً لتلك الآراء عند الئاس . على آن هلا لا ممئع أن يكون عدد 
كبير من هذه الآراء لسقراط فعلا وآن يكون أفلاطون قد تبناها ثم ساقها السياقة المنطقية الي 
عرف ہا آقلاطرن . 
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على المواطنين حق" الاحترام (إلا في أعاما الي تلوجب الاحترام ) . وقد 
استطاع المواطنون في أدوار التاريخ أن ببدآلوا القوانين الائرة بطريقين 
أو بطرق متعد دة منها : اقناع المحنكام بتبديل القوانين اإماثرة أو إرغام 
الحکام على ذلك حينما تصبح القوة في يد المواطنين أعظم من القَوة التي في 
يد الحكنام . وستد مقراطَ في ما كان يذهب اليه أن القوانين لا تضعها 
الآلهة ولا يطبقها رجال كملة » واتما يضتعها ويطبقها رجال متا 
ومشلتا يصيبون وبخطئون . 

(ب) الفرق بين الرجل والمرأة ني جمهورية أفلاطون قطعة تتناول 
الكلام على الفضيلة (الطبيعة » اللحصائص ) الي لارجل والمرأة ني الحياة 
الاجتماعية شل سبيل سقراط ني مناقشاته ونمل آراءه الى حد كبير : 

سقراط : إن اللحطة المشى قي أمر اقتناء الأزواج والاولاد تقوم 
على اتباعهم الدوافع الاصلية . وكان غرض نظريتنا أن نجل رجالا 
كرعاة قطيع . 

غلوکون : نعم . 

س : فلتَسن" قواني لتكلير انوع وتريية الصغار » ثم لتر 

غ : ماذا تعي ؟ 

س : أتظن“ أن زوّجات كلاب الرعاة صالحة مشاطرة ذكورها حراسة 
القطیع والصید ومشارکتھا ي کل واجہاتہا آو آنہا يجب آن تازم ما کنپا 
لأنبا غير قادرة على ذلك لانشغاها بولادة الأجرية وتريتها ؟ 

غ : ننتظر أن تشاطر الذ كور كل" شي ء ؛ إنما نتعاملها معاملة الضعيف 
ونعامل ذكورها معاملة القوي . 

س : آفيمكن استخدام الحيوانات في عمل واحد ما لم تستعد له 

استعداداً واحداً تدریاً وہذیا؟ 
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:لا 
: فاذا رمننا استخدام النساء تي عمل الرجال وجب نيهن كالرجال . 
. وجب . 

: وقد نحولنا الرجال تعلم الموسيقى والىمناستيك . 

: نعم . 

: فيجب ممذيبهن في الفنين كالرجال مع التدريب العسكري . 
: ذلك ب بت طبعا عا قله . 

RA DOK 

: هذا يلوح بلا شك . 

: أولا ييعث على السخرية اشتراك" النساء مم الذكور في مدارس 
الرياضة عاريات الابدان فتيات وطاعنات في المع تخضن 
ا وشناعة وجوههن ؟ | 


ہے ,ق ق e‏ ۰ 


غ :اصبٽ . 

س : لندكر هولاء المنهكنّمين أنه إلى عهد قريب كان تعري الرجال 
عيبا ومد “عا للهزء عند اليونانيين » كما هو اليوم عند البرابرة"' ... 
ولا أثبت بت الاعحبار أن تجريد ابلس خير من ستثره بطلل الامتيزاء بالارين 
في ميادين الرياضة .. 

التوسع والمطالمة 
سقراط » تأليف كوراميس ( ترجمة محمود محمود ) › القاهرة 
( مكتبة الانجلو ) ٩‏ م . 
)١(‏ البرابرة : الشعوب غير اليونانية . 
4o‏ 


حياة سقراط » تأليف محمد المكي الناصري › القاهرة ( السلفية ) 
۳٤۸‏ ھ. 


— Socrates, by AE. Taylor, .Edinberg 1932. 

— Socrates and the Socratic School, by E. Zeller (trans. by 
Oswald J. Reichel), New York 1962. 

— Sokrates, sein Werk und seine geschichliche Stellung, von H. 
Maier, Tübingen 1913. 

— Sokrates, von C,. Ritter, TUbingen 1931. 

— Socrate, par Festugière, Paris (Flammarion) 1934, 

— Socrates and Plato, by G.C. Field, Oxford 1913. 

— ‘The Socratic Problem, by AK. Rogers, New York 1933. 

— Le Problème de Socrate, par V. Doe Magalhaes-Vilhena, 
Paris 1952. 
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أفلاطون 


کان افلاطون ( ۳٤۷-٤۲۷‏ ق . م ) في أول أمره شاعراء م عرف 
سقراط فكره الشعرَ والخحتص بالفلسفة . وبعد موت سقراط غادر افلاطون 
أثينة . ثم حمله الاضطراب السياسي في اليونان كلها على ان يترك اثبنة 
مرات اخری زار في اناما مصر وايطاليا وصقلية . م استقر نئيا في اثينة 
حرث توي . 

أفلاطون مفکر عبقري عظم متصف بذ کاء نادز وخال میلع وفهم 
لبادىء الوجود م دقر طول حیاته . من اجل ذلك کانت اراوه ي تطور 
مستمر . 

فلسفة افلاطون مثالية حاول فيها افلاطون ان يتخيل و نظاماً » للوجود 
وان يرد" اعمال البشر وسلوكهم إلى مقاييس من اللير وابحمال : لقد 
أراد ان یری العالم کما حب ان یکون العام لا كما هو فعلا » م انبظر من 
البشر ان يسلكو | ي المحياة الدنيا كما تقضي المبادىء الملل (کآ٣م‏ ف 
عالم أمثل مجردين من عواطفهم ومعزولين عن بيثتهم ) » لا كما ملي 
عليهم حاجاتهم الطبيعية والاجتماعية . ولا ریب ي أن أفلاطون لما ذكر 
الناس قد قصد د الكاملين لا جمهور العامة ولا حاصة العامة . 


من اعظم خصائص افلاطون «الحدال المتسق » : اي طريقة الببحث 
اي ان ا ی ا الموضوعات . ولكن هذه الطريقة لم تكن قر 
أاصبحٽت م افلاطون بعد « منطقاً ۲ . 


ولقد بالغ بعضهم فقال : « إن التفكر الاوروبي بتألّف من سالسلة, 
4۷ تاريخ الفكر العرني ط٣(۷)‏ 


من الحواشي على فلسفة أفلاطون » . والواقع أن قسماً كبيراً من الأراء 
الي يدور حولها الفكر الأوروبي الى اليوم » في جانبه النظري المثالي" 
على الأخص ٠‏ يتسم بالطابع الأفلاطوني ني الاتتجاه العام > هذا إذا 
e‏ مادّته الأساسية من فلسفبة أفلاطون . . ومع أن" نفرآ کثرین ۽ 

منذ أيام أرسطو » قد خالفوا أفلاطون ف علد من آرائه مالفة” بلغت 
أحياا الى حد" التناقض » فاتهم جميعا يمون لأفلاطون بالعبقريّة 
والتقد م . 


مۇلفانە 

أفلاطون موّلف مكتخر ترك لنا كتباً كثيرة معلظمها على طريقة 
اللحاورة منها : الدفاع » وفيه موجز لفلسفة سقراط وتبرئة له ما اتهم 
به . ثم برولاغوراس وفيه رأي سقراط بان جميع الفضائل قابلة للتعلم > 
وأن طبيعة الفضيلة انما هي في النزاع بين العاطفة وبين المعرفة الصحيحة › 
وأن مت مقياساً واحدا السلوك الانساني : جلب اللدة ودفع الام . م كناب 
السياسة ‏ » وفيه جاع فلسفته . ثم غورجياس › وفيه يحمل أفلاطون 
على السفسطائيين وعلى رجال السياسة الدين محكمون لانم أقوياء ويظللمون 
اناس الضعفاء ؛ ويعلن أن الانظلام (قبول الظلم من الالحرين ) خير 
من الظلم (للآحرين ) . م المائدة وفيها كلام على الحب الذي ليس له غاية 
الا في نقسه. م آفيدون » وفيه أن اللياة كلها استعداد الموت » ولذلك 
تسعى النفس الى احص من أسر ابلسد . م طيماؤس › وفيه آراء أفلاطون 
الطبيعية » وأن المدينة ( الدولة ) الى لا تتحقتق الا ي عهد المدوء (السلم ) ؛ 
وفيه أبضاً آن العام انسان كبير والانسان عام صغير . ¢ النواميس › وهي 
استدراك على «كتاب السياسة » . وي كتاب النواميس صورة للمدينة 
العملية الممكنة في عالم لم يصبح أهله كلهم فلاسفة“ بعد» وأن الدولة 


(۱) وهو العروف خط پامم جمهورية أفلاطون » ! 
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الممكنة هي الدولة الي توجد لحكم جمهور العامة . 

الصورة والمادة ريي عالمنا) : 

کل شي ء ي العام الذي نعيش فيه موف من صورة » ومن «ماأدة » : 
فالمادة هي الشي ء القاسي الذي تتألف منه الاجسام المختلفة » فاللحشب مادة 
الطاولة والباب » والطين مادة الابريق » والقرميد والمرمر مادة ارض 
الغرفة والنمثال الخ . اما « الصورة » فهي الشكل الذي بلق من المادة 
اجساماً محتلفة . فالمادة في الطاولة والكرسي واحدة هي اللحشب او الحديد» 
ولكن" الصورة متلفة : الها في الكرمي غيرها ي الباب » وهي ي الباب 
عحالفة للطاولة . ولا بد من القول بأن الصورة والمادة تكونان رفي عالمنا) 
داعا متلازمتین لا تضرقان ابداً » فلا نستطيع ان نجد مادة ما لا صورة 
مها ء كما اننا لا نستطيع ان نرى صورة اذا لم تكن مفرغة على المادة. 
على اننا نستطيع ان نتخيل افتراق الصورة من المادة تيلا . 

اللا الأعلى أو عالم لمل : 

يرى أفلاطون أن الصور في عالمنا متلبسة بالمادة ابد . ولكنه بعتقد ان 
جميع الصور الراهنة (الموجودة في عالمنا فعلا ) وجميع الصور الممكنة (الي 
إعكن ان تنشاً ني عالمنا ني المستقيل ) كانت موجودة فعلا من الازل فى اللا 
الاعل » ي العام الالمي . هذه الصور كلها ١‏ مفارقة » (خالصة هنالك من 
المادة ) > وهي كلها على اتم شكل ممكن هما : هنالك صورة مثلى للشجرة 
وصورة مثى للبيت وصورة مثى للكتاب وصورة مثى للسيارة او الطيارة 
او الابريق . هذه الصور الى تدعى في فلسفة افلاطون « الملل » . 

الله والمادة ونشأة العام : 

بحسن ان نشير الى أن أفلاطون لم مجمع الكلام على الله ولا على نشأة 
العام الطبيعي تي مكان واحد» ولا هو عالج الالوهية ونشأة العام يكلام 
بات أو قول واضح . ان معظم ما يسمى فلسفة أفلاطون الالية والطبيعية 
يقوم على استنتاجات الدارسين أ كار ما يقوم على الاستشهاد بالنصوص الصرية. 
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(أ) الله : أفلاطون وثي يعدد الالهة كقومه » ولكنه ينكر عليهم 
التشييه (وصف الله بصفات البشر ) والتعبد الممتزج بالرافات كتقدرم 
القرايين استرضاء لله . 

م اننا لا نعلم الصلة الصحيحة بين الالوهية وبين الل › وكذللك القول 
بأن الالومية هي انير المطلق » أو الحق المطلق أو امال المطلق › فانه ايضاً 
يستنتج استنتاجاً ما قاله أفلاطون في كتاب السياسة وليس قول صرعاً له . 
والله على کل حال بسيط کامل لا تدرك ماهیته» ولایو صف هو إلا سلباً » وقد 
يوصف إياباً بنوع من التمثيل (التشبيه البلاغي ) الناقص . والله > على كل 
حال » هو علة هذا العا و صانعه ؛ ولذللك لا جوز انکاره لأن انکاره يعي 
أن هذا العام موجود بلا صانع . وأفلاطون يعي بصتع الله للعالم أن الله ألقى 
على المادة القديعة صورة اخحرجت منها العام الذي نعيش فيه . وكذلك تكاتم 
أفلاطون على العناية الالية بالكليتات وابزثيات › ولكن عنايته بابز ثيات انا 
هي ي سبیل الکلیات »› كما نعى نحن مثلا" بباب البيت من أجل البيت نفسه . 

(ب ) المادة ان الماد ة »> أوال ماد ة الاولى أو الميولى › قدبمة » ولكتها 
مادة فوضى لا صورة معينة ها . هي مادة رخوة غير متماسكة ولا ذات 
أقسام متحيزة متميرة › م هي مضطربة تتحرك جميع أنواع المركات : 
استدارة على نفسها وتابلا“ ذات اليمين وذات الشمال واهتزازاً الى الامام 
والحلف وتوثباً الى فوق وتحت كيف اتفق لما »> بلا نظام يبط تلك 
الحرکات ولا غاي مقصودة متها . 

(+) نشأة العام الواقعم تيل أفلاطون وجودين قديمين (آزليتين ) : 

اما الوجود الاول فهو روحي إلمي عاقل نشيط وضع أفلاطون فيه الله 
الذي هو العلة الاولى المطلقة تم الحل التي افترض أفلاطون نما الصور 
المجردة والنماذج للاجسام الي ستوجد فيما بعد في العالم. الواقع . 

وأما الوجود الثاني فهو هيولاني (مادَيً ) محسوس غافل بليد » ولكنه 
قابل للانقعال ومستعد للتلبس بالصور المختلفة والمتعددة. 
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وبا أن الله عة عاقلة فاعلة فقد وجب أن يكون ما معلول” » والا لما 
كانت علة . من أجل ذلك أوجد الله كائناً عاقلا حياً على صورته قريباً من 
الكمال قدر الامكان » لأن المادة ليست طيعة تماما حى تقل الكمال كما 
هو تي الله . ولقد أوجد الله هذا الكائن _ أو أن هذا الكائن وجد عن الله 
بالضرورة ومباشرة (أي ٺم يکن بد من وجوده › وم يکن بينه وبين و جود 
الله فارق ني الزمن ) ومرة والحدة . وكان شكل هذا الكائن كرويًاً لأن الكرة 
كمل الاشكال » فكان هذا الكاثن من أجل ذلك متناهياً . وكذلك كانت 
حركة هلا الكائن الدوران على نفسه > لأن الدوران تم أنواع الحركة. 

وأثرت الئل في مادة هذا الكائن فتميترت م حيرت أقسامها ونشأت 
العناصر الاربعة (الاء والمواء والراب والنار ) . ومن هذه العناصر صنع 
الله العام » أي ألقى عليه صورته الكلَية : صنع الله هذا العالم من النار والآراب 
فأصبح بذلك مرثياً وحسوسا م جعل الاء والمواء في وسطه . بعدئل أحذ 
شيا من النار وصنع منه الشمس والقمر والكواكب والنجوم وجعلها كروية 
مشتعلة ووضع فيها نفوساً تدیر ها وتدبرها e.‏ انه فرق هذه الاجرام ٤‏ 
عمانية فلاا د متمركزة (ذات مرکز وأنحد ) هي بعد الارض الساكنة ي 
مركز العام : القمر فالشمس فعاطارد فالزرهرة فالمريخ فالمشتري فرحل 
فالنجوم الثابتة . 

ومن العناصر الاربعة نفسها نشأت - ميع الاجسام ابلعزئية بتأثير المئل 
والتشبه ہا . ولكن تلك الاجسام ابلزثية كانت في اللقيقة تقليداً ناقصا أو 
تشويماً منقولا عن الئل » لأن كل تقليد لا كن أن يكون كالنموذج الذي 
تقل عنه تماماً . وهذا التشويه لم يات من عجز الصانع »> بل من طبيعة المادة . 
فاذا لم يكن العالم » > إذن » كاملا فهو أقرب ما يكون الى الكمال الممكن ؛ 
اذ ليس ي الامكان أبدع مما كان . 

النفس وهيوطها . ويحث النفس غامض عند افلاطون أيضاً : كان 
اول ما خلقته الالوهية « النفس الكلية » »> وهي كائن يمحتل مركز وسطاً 
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بين اللا الاعلى وبين عالمنا حن . والنفس الكلية هي المصدر الاقصى والسبب 
لكل حركة ولكل حياة في عالمنا. 

وكذلك « النفوس ابلحزثية ٠‏ (النفوس المفردة »> اي نفوس البشر ) فاا 
ايضاً مرتبة بين عام الل وبين العام الحسي الواقع » متصلة بهما كليهما . 

هذه النفوس تتأمل داتعا في الالوهية › فاذا اتفق ان و نضساً » منها غضّلت 
عن تأملها ابتعدت عن الالوهية . ولا تزال تبتعد حى تسقط من اللا الاعلى 
الى الارض ثم تدخل في جسد . فاذا مات ابحسد رجعت النفس الى مقرها 
( بعد ان تکون قد عوقبت على غضلتها بتقبها في جسد ما) . 

ثم قد يتفتق ان هبط النفس ذاتنها مرة“ احرى او اكار فيسشتتج من 
هذا عند افلاطون ان النفس الواحدة تدحل في اجسام متعددة . وهكذا نرى 
افلاطون يومن بالتناسخ . وهذا يعي ايضاً ان النفس خالدة. 

ویری افلاطون ان ي کل شيء نفوساً. ي التبات وني العناصر. (الماء 
والمواء .. ) وي النجوم والکواکب . 

- التذكر ونظربة المعرفة . حينما تكون النفس ني اللا الاعلى تكون 
مطلعة على الصور المئلى جميعها » فاذا هَبسَطَّت واتصلت بابلسد سيت 
ما كانت قد عَرّفته . ولكن كلما وقع نظر الانسان على شيء ت كرت نفس 
انبا كانت قد رأت مثل صورة هذا الشيء في اللا الأعلى › فتعرفه . فنظرية 
المعرفة عند افلاطون إذن مبنية" على « الت كر » اي عرفان صلة الأجسام 
الي نراها ئي عالمنا هذا بالصور المحلى الي كانت قد رأمها النفس ني اللا الاعلى . 

السياسة . تأثر افلاطون حينما تعرض للسياسة بالبيئة اليونانية »> لقد 
اراد ان يتخيل صورة مى للمدينة (للدولة - ذلك لأن اليونان كانت في 
ذلك اين مقسمة" مدنا مسنقلة : اثينة» سبارطة الخ... ) . كائت المدينة الملل 
ئي رآیه تضم سکاااً پتراوح عددهم بین اربعة آلاف وستة آلاف » ينقسمون 
ثلاث طبقات : 
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( أ ) - الطبقة الاولى : الحكام 

(ب ) -الطبقة الثانية : الحماة (الحند) . 

 ) + (‏ الطبقة الثالثة : اصحاب الاعمال . 

وهكذا نجد ان افلاطون قد عالج هنا المجتمع لا الدولة ( اطميئة الحاكمة ) 

اما المحکام فهم « الفلاسفة » الذين ولد معهم الاستعداد' الحكمة 
و الحكم > أعدو | إعدادآ عخصوصاً ليتولوا حکم المدينة واحداً بعد 
واحد. ولا یسمتح لاحدر هولاء الفلاسفة المعدن ان یصبح حاکما الا . 
اذا جاوز الستين من عمره » وحينئذ يصبح مطلق الحكم والتصرف › ويرفع 
عن عاتقه امر الاهتمام بالاسرة والأولاد »› فکل بيت ف المدينة بيته : فيه 
اکل ويشرب وينام ويطلب السعادة اذا شاءها . 


سے gټ@‏ صف ص 


وأما أصحاب الأعبال فهم الزراع والصناع والتجار الذين بقدمون 
للحکام وللحماة أسباب العيش الادي من مطعم ومسکن وملبس ومال . 
ولکن ما ان هولاء ليسوا فلاسفة › ولا کن ان يہتموا باعالحم اهتماماً 
صحیحا إلا إذا شعر كل واحد منهم انه رب آسرته ومالك ثروته » فقد 
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سمح هم افلاطون بأن ينشئوا سرا خحاصة وأن يجمعوا الروات . إلا آم 
لا يشتركون في الدفاع والىكم . 

وهنالك طبقة تساهل افلاطون ني قبوما »> هي طبقة الارقاء » على شرط 
ان پکون الرقیتق بربریاً (غیر یوناني ) . 

ومن مستلزمات هذه الطبقات كلها «النسل ». ولقد شرط افلاطون 
للنسل شروطاً هي › فوق صحة اسحسد والعقل » سن" الاستيلاد . فان سن 
الاستيلاد للنساء بين العشرين والاربعين › آما للرجال فهي بين اللحامسة والثلاڻين 
واللمامسة واللحسين . وجميع الأولاد الأصحاء الذين يولدون حَسْب هذه 
الشروط تربیهم الدولة . أما إذا أراد اثتان ان يازوجا ويسلا -وهما لا 
يتمتعان باحد هذه الشروط - فان الدولة لا تساعدهما على تربية اولادهما. 

ويتعلق بذللت ايضاً « المرأة » . يرى افلاطون إن المرأة عوماً اضعف 
من الرجل » ولكن الفتاة إذا نالت عناية كالفى اصبحت كالفى تاماً » 
وحينئد مح ها الالخراط في اليش والربع ني مراتب الحكم . 

على أن المدينة الى لا يمكن أن تتوجد في أحول البشر الراهنة › فلا بد" 
من أن يصح الناس كلهم فلاسفة قبل أن إعكن وجود مدينة مثللى (دولة 
مثالية ) . 

ومع أن أفلاطون يشير في «كتاب السياسة » (ابمحمهورية) الى علد من 
أشكال الحكم من مثل تيموكراتيا (مدينة الوجاهة ) وأوليغاركيا ( مدينة 
تولا ها الاغنياء ) . والملكية والحكم الاستبداذي › فان البحث في الدولة 
الواقعة في الاجتماع الانساني إنما هو في كتاب «النواميس ». 

-الاحلاق : والاخحلاق عند افلاطون قسمان : قسم يتعلق بالفرد وقسم 
يتعلق بصلة الفرد بالمجموع . 

(أ) أما الأحلاق المردية فهي السعي الى تحقيق اللمير »> فاللير اسمى 
كر وهو الغاية من كل سلوك انساني . والاحلاق عند افلاطون تحمل طاباً 
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بدیعياً - مقصوداً لنفسه ومدرًکا بالذوق - لا يقرر من طریق الس بل 
من طريق العقل . ذلك لأن انير د طاق » غير موجود في عام الس . 
أما ما مال“ اليه الانسان بدافعِ فن جن فلا قيمة له » بل هو امر تقر . 

والفضيلة عند أفلاطون توس ين نقيضين ( تقیصتین › رذيلتین ) › 
فاباود مثا توسط » بين البخل والاسراف . أما الفضائل الاساسة فهي 
اریم : الحكمة والشجاعة والحلم (ضبط النفس ) والعدل . 

(ب ) ويبدو لنا ان الاحلاق عند افلاطون ليس الفرد غايتها بل 
المجموع . ان افلاطون يريد ان ينشىء مواطتاً صالاً ني « مدينته » . اما 
الصلة بين اخلاق الفرد وبين المدينة (الدولة ) فراجع عنده الى أن الماينة 
انسان كبير . وي الانسان ثلاث قوى تقايل طبقات المدينة الثلاث : 

١(‏ ) القوة العاقلة ‏ ويقابلها في المدينة نسخبة السكان العاقلين من الفلاسفة 
وهم الحکام ,. 

( ۲ ) الارادة - ويقابلها في المديئة الحماة. 

(۴ ) الرغبة - ويقابلها عامة الشعب . 

الدرسع والراجعة 
- جمهورية أفلاطون» نقلها الى العربية حتًا خباز » القاهرة ۹۲۹٠م.‏ 
- جمهورية أفلاطون» ترجمة نظلة المىكيم وحمّدمظهر سعيد» القاهرة 


( دار المعارف ) ۹۳ ¢‘ a‏ 
أفلاطون بالعربية » حرره ریشاردوس والزر › لندن ( واربورغ ) 
۱4٥۲ -_- ۲‏ 


محاورات أفلاطون ( ترجمة زكي نجيب محمود ) » القاهرة ( نة 
التأليف والترجمة والنشر ) . 

أفلاطون » تألیف أحمد فرٌاد الأهواني »> القاهرة (دار المعارف ) 
بلا تاریخ . 

آفلاطون › تاليف عبد الرحمن بدوي › القاهرة ( مكتبة النهضة 
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المصرية ) ١۹٤٤‏ م 
الئل العقلية الافلاطونية » حققه عبد الرحمن بدوي 
(المعهد الفرنسي للاثار الشرقية ) ۱۹٤۷‏ م . 

The Dlalogues of Plato, trans. by B. Jowett, 3ed. ed., New 
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The Dialogues of Plato (Trans. by Benjamin Jowett...), copy» 
right by Enc. Br. 1952, 

The Republic of Plato, Trans, by B. Jowett, Oxford 1894 ete. 
Plato, the man and his work, by A. E. Taylor, London 1949. 
The work of Plato, selected and edited by Irwin Edman, New 
York 1930. 

The examination of Plato's doctrines, by IM. Cromble, New 
York 1962. 

The philosophy of Plato, by Raphael Demos, New York 1939 
Platonism, by John Burnt, University of California Press 1928. 
Plato, by Paul Friedlander, trans. by Hans Meyerhoff, New 
York 1958. 

Platon, von V. von Wiliammowitz-Moellendorf, Berlin 1919- 
1920, 

Platon, par A. Diès, Paris 1930. 

Platon, par L. Robin, Paris, 1935. 

Platonism and its influenec, by A.E. Taylor, New York 1963. 
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القاهرة 
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وبعد موت افلاطون ذهب ارسطو الى البلاط المقدوني واصبح ( ٣٤١‏ 
ق . م.) مودب الاسكندر بن فيلييس" الذي اشتهر فيما بعد بالاسكندر 
المقدوني ( الكير ) ذي القرنين . ولا اصبح الاسکندر ملكا ( ۳۳١‏ ق. م .) 
رجع ارسطو الى اسطاغيرا م إلى اثينة وأسّس هناك دار التعليم المنسوبة الى 
الفلاسفة المشائين «#؛دوء٠٣‏ والي لم تعمسر اکر من اڻي عر عاماً. 

وبعد موت الاسكندر وانقلاب الاثينيين على المقدونيين اتهم ارسطو 
بالإلحاد فانسحب الى اسطاغيرا كيلا يصيبه ما اصاب سقراط ؛ وهناللك 
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توفي بعد ذلك بقليل . 

مقامه 

ارسطو فيلسوف اليونان غير مازع » واعظم" الفلاسفة بإطلاق . وكان 
أفلاطون يسميه العقل . وهو جَماعة حيط وجائة ملظم وهقيتى اللاحظة 
من الطبقة الاولى ؛ واليه يرجم الفضل ي تنظيم الفلسفة اليونانية وتفريع 
الملوم منها وتدوين فن المنطق مرتباً ومنظماً . وكان ابن رشد يسميه « الحكم » 
او « الحکم الاول ». وبرغم اهتمام ارسطوطاليس بالناحية المدنية 
( الانسائية ) من الفلسفة › فان مجموع فاسفته مبي" على « اتفاق العلل المادية 


1¥ 


ي العام الطبيعي . 

مۇلفاتسە 

لأرسطو في جميع العلوم كتب شريفة (قَيّمة ) عامة او خاصة منها : 

أ سمع الكيان »> ويتناول البادىء في الوجود كالعنصر والصورة 
والعدم والزمان والمكان والحلاء والملاء وما لا ماية له... وهو تهيد الى 
درس الفلسفة . 

ب ۔كتاب السماء والعام کتاب الكرن والفساد ‏ کتاب الاثار العلوية . 

ج -کتاب الهوان كناب النبات (منسوب إليه ) . 

د كتاب الافس كتاب الس والمحسوس 

۾ كتاب ما يعد الطبيعة . 

و كتاب السياسة كتاب الاحلاق . 

ز -الاورغانون في صناعة المنطق : وضع ارسطو هذه الصناعة حی 
سموه «المعلم الاول » و « صاحب المنطق » » ومذا يبسميه الاحظ ي 
کتابه « الحيوان » على الاحص . وقد قال أرسطو عن هذا الكتاب : 

واما صتاعة المنطق وبناء السلوجسموس ٠‏ فلم نجد لما في ما حلا 
أصلا“ متقدما نبي عليه » لكننا وفَقنا إلى ذلك بعد اب مهد الشديد والتَصّب 
الطوبل . وهذه الصناعة - وان كنا نحن ابتدعناها والحترناها ‏ فقد حصنا 
جهتها ورممنا أصوطا . » 

موجز فاسفته 

فلسفة" أرسطو تناول جميع المعارف الانسانية الي كانت سائدة في زمنه > 
وقد بلغ هو بتفكيره ذروة العبقرية البشرية واحاطت آراوه بأوسع مظاهر 
الوجود الطبيعي والماني . 

. اداع هار التضية المنطقية المولفة من المقدمدن والنتيجة‎ )١( 
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كانت فلسفة افلاطون « مثلى » حيالية تبحث ني « كيف مجحب ان کون 
الوجود » ؛ اما فلسفة ارسطو فهي واقعية تعالج الوجود على ما هو عليه 
فعلا . وكان افلاطون يرى ان العام الحقيقي هو عالم الصور الى » اما عالمنا 
حن فهو تقليد للعام المطلق . ولكن ارسطو قال إن هناك عا واحداً هو عالمنا 
الذي نعيش فيه › وهو العام الحقيقي . 

١-النطق‏ . «المنطق نحو التفكير البشري ». لكلل لغة من اللغات 
حو حاص مقيدة به قواعد ها وشواردها ؛ اما التفكير فهو بشري عام 

ين الشعوب كلها › وله «علم واحد » یضبطه ویقیده › ذلك هو المتطق . 
فالنطتق اذن علم" غايته التمرن على التفكير (الصحيح ) واكتشاف الطأً 
في آراء الاخحرين . 

ليس أرسطو مبتدع علم المنطى ولكنه مدونه ووا ۶ ومنظمه › 
ولقد سماه اورغانون 0۸دمعء0 أي الآلة او الأداة . ویجدر بنا ان نعرف 
ان ارسطو مم مجعل المنطق علماً شکاياً » لا علاقة پینه ویین پبُحوله › کما 
أصبح هذا العلم فيما بعد » بل جعل بين ١‏ شكل هذا العلم » وبين التفكير 
تسباً وصلة . فاذا قاد الشكل المنطقي الى نتيجة لا يقبلها العقل » اتب ارسطو 
ما اوجب العقل وترك ما ادى اليه شكل المنطق . 

والأورغانون نانية ابواب . 

(أ) -المقولات ( قاطيغورياس «ھاءهعهاھ وهي تدل على قوانين 
المفردات من العقولات » وعلى الالفاظ . والمقولات عشم ؛ فإذا أردنا 
ان عرف شيا ما هو عرضناه عليها › فاذا عرفناها فيه عرفناه › وهي : 

-الوجود (الادة : إنسان » بيت شجرة) . 

الكمية ( التحديد : حجمه › اتساعه » طوله) . 

التوع ( وصمه : ازرق .. ) 

النسبة (اضافته الى غيره : اكبر من هذا » اجمل من تلك ) 

المكان رأين :في المدرسة » على الشارع ) 
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- الزمان رمى : اليوم »> امس ) 
- الفعل (العمل : يدرس ٠‏ يفلح ) 
البتاء (وقوع الفعل عليه : يقطع » يلضرب ) 
الوضع (ياس ؛ يستلقي ) 
اال (لابس" ثیابه » متقلد رغه ) . 
رب ) -العبارة (باريمينياس ) »> وفيه قوانين الالفاظ المركبة الي 
هي المعقولات الركبة من معقولين مفردين . 
(+) -القیاس ( انالوطيقا الأولى ) للتمييز ين القباسات المشركة .. 
( د ) - البرهان ( انالوطبقا الثانية ) . وفيه القوانين الي تمت EL‏ 
الاوقاويل, البرهانية وقوانين الأمور الي تلتم بها الفلسفة وکل ما تصیر به 
أفعاما الم واكمل وافضل . 
(ه) -المواضع ابلحدلية (طوبيقا ) »> وهي صناعة اللحدل . 
(و ) - الحكمة المموهة ( سوفسطيقا ) وفيها قوانین الاشياء الي تعلط 
عن الق ونخادع الحصم . 
(ز) -اللتطابة (ريطوريقا ) »> قوانين اللحطب والتأثير البلاغي . 
(ح ) -الشعر (فويطيقا ) » فن الشعر › للتأثير العاطفي الوجداني . 
ومن قواعد النطق الاساسية : 
نظرية الانطباق : بستحيل ان تسب الصفة نفسها الى الشيء ذاته ي : 
وقت بعیته وألا ننسيها اليه › اي يستحيل" ان کون ا 
( غير موجود) ي وقت وأاحد. واذا زعم زاعم “ ان شيا ما مو جود“ 
ومعدوم معاً فكلا الصفتين حط . 
الاجاب بقتضي سلب الضد : حينما بحكم الانسان على شيء» اي 
حينما يتسب اليه صفة فان الصبغة المنسوبة تنفي ضدها ضرورة . فاذا قالو| 
مثا : زيد مريض »› فالہم يفون عله الصحة ضما وضرورة . 
ويتصل بالمنطق « نظرية المعرفة » : كيف يعرف الانسان الاشياء ؟ 
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يعتقد ارسطو ان و المحرفة » انا تنج من ١‏ صلة التفكير بالاراء » : 
من « الصلة بين هله الأراء وبين التتائج والادلة ٠‏ » يعي : إذا وقعت حواس 
الانسان على شي ء فانه كلشف صفات هذا الشي ء : ماد تة » طولّه » سحجمه » 
لونه الخ . بعدئد يتألف من هذه الافكار المختلفة «رأي بأن هذا الشيء 
( بيت ) مثلا » . على ان هذا الرأي يكون ني بادىء الأمر اقتناعاً شخصاً › 
فيجب على الانسان ان يقارن هذا الذي قال عنه نه بیت بامثاله من البيوت 
المعروفة ليرى إذا كانت النتائج الي وصل اليها بالتفكير مطابقة للمعروف 
عن البيوت ؛ م يقم الدليل على نتائجه ؟ 

۲ الطبيعة . الطبيعة « مجموع الوجود المتعلق بالمادة والحاضع لأحركة » . 
والحركة في الوجود نوعان اويمما « الكون والفساد » اي تبدل الصور على 
المادة الواحدة ؛ وثاني نوعي الحركة و الانتقال اللحسوس » . والحركة الي 
هي الانتقال الملحسوس محتاج الى مكان وزمان . فالمكان ضروري لمحدوث 
الحركة » والزمان ضروري لقياس تللك الحركة . والمكان غير متناه من حيث 
الامتداد . والزمان كذلك غير متناه لا في الأزل رالاضي ) ولا في الأبد 
( المستقبل ) . وعلى هذا كان الوجود خالدا : كذلك كان وكذلك سيبقى أبداً . 

والوجود مولف من عناص خمسة : الأثير ومنه تتألف النجوم وما في 
السماء » م العناصر الاربعة (الماء والمواء والتراب والنار ) »> وهي الى تتشكل 
منها الاجسام على الارض . 

اما حركة العالم كله فهي الد وران » » لأن الدوران اتم" أنواع الحركة . 
والألوهية تحرك العام من غير ان تتحرله هي. والطبيعة تتحرك أبداً » تحركها 
و التفمس » أو قوة الساة او النشاط الموجود في المادة » فتندفعم المادة في تطور 
صعودي : من ابمحماد إلى النبات إلى اللحيوان (البهي ) إلى الانسان . وعلامة 
التطور الصعودي تعدد مظاهر النشاط : فالنبات ليس فيه من مظاهر النشاط 
سوى النمو وما يتعلتق به من التغذية والمضم والتمثيل ومن التكاثر (وتسى 
هذه القوة : « التفس النباتية » ) . واما الحيوان (البهم ) ففيه فوق ما في 


۱1۱ 


النبات الم ركة” الارادية والانفعال كالتأثر والمياج والغضب وال جوع والعطش 
(وتسمى هذه القوة فيه « النفس الحيوانية » او البهيمية على الاصح ) . 
واما الانسان ففيه بالاضافة إلى ما في النبات وي اليران معا « التفكير » الذي 
هو مظهر التفس العاقلة او العقل ( ويسمى «النفس الانسانية ٠‏ ) . 

والعقل في الانسان نوعان : «عقل نظري » يتناول التفكير المطلق في 
العلوم واستخراج المرانين ؛ ٤‏ «وعقل حملي » وهو الذي يستنبط به الانسان“ 
الصناعات النافعة وعارسها » كالحدادة والنجارة ... 

(أ)-الادة والعالم الواقع . يرى ارسطو ان نمت عالً حقيقياً واحداً هو 
العام الذي نعيش فيه . ان هذا العام غير كامل » وان كان في صورته الحاضرة 
على اتم ما کن ان یکون الآن » وهو ابد ني تطور صعودي نو الكمال . 

والعالم بمادته قديم : موجود منذ الازل »› لم يكن نمت زمن سابق عليه › 
ذللك لأننا لا نستطيع ان نبحث تي هذا العام إلا اذا افترضنا أن «المادة ۲ 
كانت موجودة منذ الازل . 

رب ) العلل والاسياب . ان جميع المظاهر الطبيعية ني عالمنا إنما هي 
تيجة أسباب مادية طبيعية ( راجع فصل الفلسفة الماوراثية ) . 

( < ) - فللك القمر . واعتقد أرسطو أن فلك القمر يقم الوجود قسمين 
غير متساويين ولا منشاببين . فما فوق فلك القمر (السماء ) رحب فضاء › 
وهو لا متناه › وهو عالم الكمال لا کون فيه ولا فساد . واما ما دون فلك 
القمر فهو الارض الي نعيش عليها » وهي بكل ما فيها حدودة خاضعة 
للكون والفساد والتبدل › وبالتالي لانقص . 

۴۳ - الفلسفة الماورائية . الفلسفة الماورائية هي فلسفة ما وراء الطبيعة › او 
ما بعد الطبيعة » وهي الي سماها ارسطو نقسه و الفلسفة الاولى » اوانطولوقا . 
اما امم ١‏ ما وراء الطبيعة » او « ما بعد الطبيعة » فجاء بطريقة عرفية بت : 
حينما رتبت فلسفة ارسطو وقع فصل « الفلسفة الاولى » وراء فصل « الطبيعة › 
فا کتسب اسمه من الرتيب الشكلى لفلسفة ارسطو لا من حقاثق موضوعه . 
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على انه قد اتفق ايضاً ان تتناول الفاسفة الماورائية « مبادىء الوجود المطلقة 
كالصورة والادة والعلل والزمان والمكان ۾ » ما لا يقع تحت الحس 
مباشرة » بل هو وراء الحس ايضاً. 

واذا حن أنعمنا النظر ي فلسفة ما وراء الطبيعة وجدذناها تتناول عثين 
عظيمين : تتناول مبادىء الوجود › وتتناول البحث ني الالوهية خحاصة. 

( أ )اما القسم الاول الذي تتناوله الفلسفة الماورائية › فهو «مبادىء 
الوجود » وهو ثي ا-لحقيقة « الفلسفة » على وجه الحصر . هذه المبادىء اربعة : 
الصورة والمادة والسبب المحرّك والغاية . وكان الفلاسفة الطبيعيون قد تكلموا 
على المادة فقط » وفصل افلاطون القول في المثّل . اما الذي استخرج هذه 
امبادىء وعابحها معابلة موضوعية أساسية فهو أرسطو . إن أفلاطون في 
الحقيقة قد منع الصلة بين عام المل وعالم الواقم » وفصَل بين الڻيء وبين 
صورته المثى الي ني الملا الأعلى . اما ارسطو فنظر الى الاجسام ابلتزثية على أنْها 
هي الموجودة فعلا » وأن" المعرفة تتعلق قبل كل شيء بمذه الاجسام ابلمزثية . 

فا و جود الجقيقي عند ارسطو هو الشيء نفسه كما هو في عالمنا› > 
صورته الملل العامة ني اللا الأعلى على ما رأى افلاطون. 

واقدم اشکال الوجود عند ارسطو « اميو لي » او الادة الأول . هذه 
لميولى أزلية ليس هما بدء » وليس ثمت زمان سابق على وجودها . على الا 
ني شكلها الأزلي الأول كانت فوضى لا «صورة خاصة » ها : لقد كان 
الوجود اللامتناهي ملوءاً بها . 

م الحذت هذه الميولي تتطور : فتنوعت وبدأت تظهر فيها صور بدائية 
م تکن بعد متحیزۃ في مکان ولکنھا كانت على کل حال متميزة بذاتا › 
فنشأثت العناصر اذا جاز التعبير . ي هذا الطور اصبحت الميولي او الماد ة 
الاولى «مادة ثانية » او «الادة». 

وبعدئذ احذت هذه الادة الفانية تتطور وتتلبس «صوراً خاصة » »› 
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فنشأت الاجسام الي أصبح کل واحد منها متحیزاً في مکان حاص ومتمیزاً 
من كل ما عداه بحجمه وماهيته . وهكذا نجد ان الصور متأخحرة عند ارسطو 
عن الادة (ملاف ما قاله افلاطون ) وان بدء ظهور الصور يف الادة اعا 
هو بده تطورها من الفوضى الى ما هي عليه اليوم فعلا» قي طريقها نحو الكمال . 

اما الحركة فلا تفهم - من الناحية الفلسفية المحض - إلا بالاضافة الى 
المادة والصورة . ان الحركة لا عكن إن نحدث مجردة من الادة » بل بحب 
ان تكون عندنا «حركة في مادة » او «مادة تتحرك ». ان هنالك في الادة 
نفسها « إمکاناً » للتطور بالانتقال من صورة الى صورة أرقی › فجميع 
الصور اذن موجودة ني المادة بالقوة راي ان في المادة استعداداً لقّبول جميع 
الصور - ففي اللحشب مثلا" تكمن صورة اللحزانة والطاولة والمقعد والتمود 
والصندوق ) فاذا حن أفضنا على الادة صورة ما » فصنعنا مثل“ صندوةا 
من اللمشب » قان صورة الصندوق الي كانت كامنة في اللحشب من قبل قد 
حققت واصبحت صورة بالفعل : «ان خروج صورة الصندوق في الحشب 
من القوة الى الفعل هو المظهر الأول للحركة » . فالاستعداد للحركة في المادة 
محسن ان سمه اذن «الئشاط ۲. 

يقول ارسطو : «ان كل خروج من القوة الى الفعل عتاج إلى مسحرك 
بالفعل » » فاذا كان لكل جس إمفرده محرك » فيجب ان يكون فمذا العام 
بجملته محرك ايضاً . ولكن" المحركين يمتلفان : ان حركة كل جم منبعلة. 
منه نفسه » فهي اذن قاصرة عليه دون غيره . اما المحرك الذي محرك العا 
کله فیجب ان یکون عرکا عضا وفعلا" مطلقاً کله » لانه لو کان متصلا 
عاد ة لكان ع ركا بالقوة ولكان بالتالي ناقصاً . 

ولكن با ان هذا المحرّك «مفارق" لامادة » (غير متصل بادة ولا بمكن 
ان يتصل با ) فهو صورة مطلقة » وبا انه صورة مطلقة بريثة من المادّة 
فهو اذن بريء من التكر والتنوع (اللذين هما من صفات التلبّس بالمادة ) : 
انه بسيط » ولکن" له ١‏ نشاطا » ذاتباً واحداً : انه بعلقل فقط . وهو في 
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ذلك يعقل ذاته . وهو مرك العام بعقله من غير ان يتحرك هو او يجه . 
إنه لا يتحرك »› إذ ليس له خارج ذاته غاية بتحرك اليها » بل هو الغاية 
( القصوى المطلقة ) الي يتشوق كل شي ء اليها ويتحرك نوها وهو ينجذب 
الى الكمال » كما يتعلق كل عاشق معشوقه ويسعى الى الوصول اليه . 

وهكذا يحب ان نفهم الله » (أو «الالوهية ٠‏ على الاصح ) عند 
ارسطو على انه «محرك هذا العام » » وانه الباعث اللحالد على حركة * 
نفسه . اما العالم تفسه فقد كان دابا موجوداً وأن ينعدم »> وهو يتحرك ابد 
صعودا للتطور نحو الكمال. 

( ب ) - والناحية الثانية ني فاسفة أرسطو الاورائية هي « الالوهية › : 
جيل ارسطو الى القول بنوع من الوّحدانية الشاملة » ولكنه لا بالف قوهه 
اليونانيين ي القول بالارواح « الالمية » المتعددة » إلا انه يوافق سقراط ي 
تتزيه تللك الالمة المتعددة عن صفات البشر . 

وكذلك يرى ارسطو ان ايان الناس بالالمة برجع الى التأثر المظيم الذي 
پار که ي نفوسهم عظم العام وجماله وقوانينه المحكمة . ولقد اعتقد البشر 
دانما في كل عصر وي كل امة وني كل طور من أطوار الانسانية بقوة عظيمة 
مقتدرة قاهرة فوقهم» هي ١‏ اله » . هذا هو م الدليل الو جداني » على وجود 
الله عنده . 


٤‏ -السياسة . الانسان عحتاج الى غيره من البشر لكي يبلغ بالتعاون 
مهم غاياته العملية في الياة » ولا E E‏ هذه الغابات الا الدولة" 0 . 
وهکذا فراآضت الطبيعة على الانسان ان يكون مدني ( مضطرا الى الاجتماع 
مع غیره للتعاون على تکالیف الاة ) , فکان الاجتماع الاول ي التاريخ 
« الأسرة ٠‏ »> فالأب رأس بيت وهو المشرف على شرونه لأنه صاحب العقل 
والتديبر . اما المرأة فعملها يقتصر على تربية الأولاد والعتاية بالمتزل ( لاف 
ري افلاطون ) . واذا اتسعت الاسرة اصبحت قرية ؛ واذا اجتمعت القرى 
كانت المدىنة (الدولة) . وأر سطو كأفلاطون يجيز الرقيق على ألا يكون يوناناً 
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اما احسن اشكال المدينة فالشکل الذي ب یتیح اکبر ایر للمجموع وللفرد ؛ 
وفيما عدا ذللك فالملكية والارستوقراطية وابولوت روهو شکل مزیج من 
سيطرة الوجهاء والعامة ) سواء . على ان الشكل الاستبدادي ( تيرانيس) او 
الاوليخاري (سيادة الوجهاء ) او الدعقراطي (سيادة العامة ) انما هو تشويه 
الحكم الصالح ؛ ولا ریب في ان الاستبداد هو اسواً هذه الاشکال المشوهة . 
على ان ا الحکم او فساده لا يعرف من الاسم الذي يطلقه الحاکم 
على شكل حكمه » بل على الغاية الي بحاول الوصو الها في سحكمه :+ فاذا 
قصد من حکمه النفع العام فحکمه صالح > وإذا استغل حكمه لمصالحه 
الشخصية فإن حكمه سي ء فاسد مهما أطلق عليه من الاسماء . 


٥‏ -الاخلاق . برمي الانسان من سلوکه الى ان قق نیرا ران يعمل 
علا" ذا قيمة ) . والاحلاق نو عان : 

(أ) بعض سلوك الانسان واسطة لتحقيق المير » تلك هي الفضائل 
الي هي وسط بين نقيضين او نقيصتين »> وهي الاحلاق الي يتاج اليها 
الا نسان ٤‏ المجتمع فالانسان حيو ان مدني . ان کل ميل في الانسان لا 
عکن ان یکون را کله او شرا کله > م ان الاعال e‏ 
الول ليست خيرآني نفسها ولا شرآ في نفسها . ان الافراط في اللير مضب 
فان 5مرة الغذاء تسبي ء الى الصصحة مثل قله . وحن لا نسمى 0 
لأئنا نطلب اللذة > بل لأننا نسرف في الانغماس فيها. 

هذا النوع من الفضائل الللقية كسب اکتساباً وتتقلوی بالعادة والممارسة 
والاريية . 

(ب ) --الدضائل العقاية هي الفضائل المقصودة لنفسها وهي الي تودي 
الى السعادة » لاما تتصد ر عن العقل › وترمي إما إلى « الوصول إلى الحقيقة 
او لى م التميز ين الحسن , والقبيح » من الناحية النظرية فقط . ان الفضائل 
العقاية تستمد قيمتها من أمرین : اما تعبر عن حياة الفر د الشخصية من غير 
اهتمام ما يفرضه عليه التعایش م" الاحرين . م ان نفي‌العقل « جزءاً اليا ۾ . 


۱۱۳ 


فإذا أطاع الفرد عقله شعر بقيمة تلك النعمة الآلمية فازيد حينئذ سعادته . 

والفضائل كلها محضح لأّرادة والاحتيار »> وتريد قيمتها بنسبة ما فبها 
من ينك العاملين . إن في الانسان «نزوعاً ) (شوقاً ورغبة ) الى بعض 
الامال دون بعض ٠»‏ فالفضيلة اذن ان نعمل بحن العمل الذي نزع اله 
(تعرف اننا ميل اليه ) . فاذا وجدنا هذا الأزوع ني انفسنا وجب ان نلقدرم 
على محفيقه عتاررن ( لا مضطرين بعامل خارجي او بتقليد ) » وحينئذ تکون 
اعمالتا اعالا" إنسانية على مقتضى العقل واللحلق الكري . 

على ان تمت اعالا يعملها الانسان تحت تأثير الحوف الشديد ؛ فاذا كان 
الانسان يأتي بذلك ذبا صغيرا ولكن يتلافى خطرا عظيماً فهو معذور › واما 
إذا کان ياتي بذلك ذنباً جسیماً لیتلافی خطراً یسیراً فهو غير معذور . 


التوسع والمراجعة 
منطق ارسطو ( حققه وقدم له عبد الرحمن بدوي ) › القاهرة ( مكتبة 
النهضة المصریة ) ۱۹٤۹٩ - ۱۹٤۸‏ 
أرسطو عند العرب » تأليف عبد الرحمن بدوي » القاهرة ( مكتبة 
النهضة المصرية ) ۱۹٤١۷‏ م 
فلسفة, أرسطوطاليس وأجزاء فلسفته ... الفاراني (حققه وقدم له 
وعلق عليه محسن مهدي ) »› بیروت ۱۹١۱‏ م . 
أرسطو » تأليف عبد الرجمن بدوي › القاهرة ( مكتبة النهضة المصرية 
۳ م. 
امعم الاول أرسطو »› لواضعه أ . أ . طيار ( نقله ... الى العربية .. 
محمد زکي حسن ) »› القاهرة ( الحا نجي ) 4 م. 
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1۱۸ 


اناهب اة 


نقلصد با لمذاهب الغلبة تللك « المداهب الفلسفية »الي نشأت في مدى 
تسعمائة عام » منذ القرن الرابع قبل الميلاد الى القرن السادس بعد 
ايلاد . ونقصد بكلمة و مغلبة ‏ › عل الحصوص › ان هذه المذامب 

» غلّت » على امرها ولم يتح ها ان تشتهر » إما لأن تاليفها نم تصل اليا‎ ١ 
او لأن رجا ما ل يكونوا من جر قراط وافلاطون وارسطو › او لأن‎ 
رجالا ٺم يبتکروا شیا بل قصَروا همهم على التوسع في بعض المشاكل‎ 
. الي أثارها سقراط وافلاطون وارسطو » وهذا هو الارجح‎ 

تاز الملداهب الغلبة كلها بأمور : 
(أ) - التلفيق › اي اب ممع بين مذاهب عتلفة . 

(ب ) -الاقتصار . قد يقتصر مذهب على نقطة معينة أو يهم بها اهتماماً 
خحاصاً » كالاحلاق مثلا . ولم يكن هذا الاقتصار منم من التلفيق › فقد 
مجحمع المدهب الواحد رأيه في الاحلاق مثلا من مذاهب متقدمة جمة . 

(ج) يخلب في هذه المذاهب الاهتمام' بالانسان على الاهتمام بالطبيعة . 
(د) بي بحث الاحلاق ني هذه المداهب على السعادة الفردية الناشعة 
من الموازنة بين افرح والترح ( اللذة والالم ) . 

وني هذا الدور بدأت الشروح على كتب أرسطو . فقد عي نفر من 
المفكرين بالتعليق على كتب هذا الفيلسوف العظيم تفهيماً ونمثيلا وزيادة وتقليداً : 

من أقدم أصحاب المذاهب المغلية آل سقر اط (أتباع سقراط ) . 
ورأس هولاء آقلیدس الماغاري ( ۳۸١ - ٤١‏ ق.م. ) » وهو غير اقليدس 
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الاسكندري صاحب كتاب المندسة المشهور . درس أقليدس هذا على برمينيده 
وزينون وسقراط : ومزج بين المذهب الايلى (القاثل بأن الوجود الواحد 
غير متبدل ) وبين الاحلاق عند سقراط ء فقال : «ان الوجود واحد هو 
الیر ١‏ ؛ وسمی ذلك اسماء عتلفة : سماه مر ة « الرآيٴ » ومرة « الله » 
ومرة «العقل » . فالوجود الحقيقي اذن هو اللير ء ويقابله العدم . وقد 
استعان اقليدس ومن تبعه من شيعته بابمعدل السفسطائي على نصرة رأيهم . 

ومنهم أنطسثانس الأثيي ۳٣١ -٤٤٤(‏ ق .م .) تلميذ غورجياس 
وسقراط وموسس المذهب الكلي المبي على اطراح الفرائض الفترضة في 
المدن بالحجة القائلة : اذا جاز فعل“ الأمر ني موضع جاز فعله في جميع 
المواضع . ولذلك كان أتباع هذا المذهب يآتون عام كلها جرا كالكلاب > 
ومن هنا جاء اس مذ 

ومن آراء انطسثانس أن نمت فضيلة واحدة هي و الیر ¢ « وهي فضيلة 
قابلة التعليم . اما السعادة فليست ضرورية . واما السرور (الفرح »› الالتذاذ ) 
فهو شر . وان الفاضل الوحيد هو الحکي . 

ومن اشهر اتباع هذا المذهب ذيوجانس ( ٠۲۲۳ ٤٤۳‏ ق . م . ) الذي 
بالغ في التقشف والاستهانة بالناس » م كان على آراثه مسحة اشتراكية احذها 
في الاغلب من فيثاغوراس فقال بشيوع النساء والأولاد وبإبطال الزواج › 
م جعل التمتع مبنياً على الاتفاق بين الرجل والمرأة. 

ومنهم أبضاً أرسطبوس ( ° — 0۰ ق.م.) صاحب المذهب 
الفورينالي الذي كان يقول : لسنا على ثقة إلا من حسسنا الشخصي . آما السعادة 
فهي ني اللذة الامجابية العاجلة الحاضرة . 

ومن المذاهب الغلبة مذهب قدماء المشائين ( أتباع أفلاطون ) » سموا 
مشائين. لأنهم كانوا يعلّمون الاس وهم يشون كيما يرتاضٌ البدن مم رياضة 
النفس . ويسمى هولاء أيضا الأقاذميين أو أهل أقاذميا أو مشائي أقاذميا ١‏ . 
)١(‏ أقافميا : المدرمة الي كان يعلم فيا أنلاطون . - آقام أفلاطون مدرسته في پستان س 
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وتمتاز فلسفة هولاء بالحدل المنظم على طريقة أفلاطون : وبالقول باللذ ة 
وما المحبركله . . وقد جمع بعضهم بين « المخل الافلاطونية » والعدد الفيثاغوري. 

تم هنالك المشتاءون باطلاق (أتباع أرسطو ) » وقد اهتموا بما وراء 
الطبيعة وبالطبيعة والتاريخ وآداب السلوك العامة . 

واشهر المشائين عند العرب ثاوفرسطس سطس الحکیم اليوناني » وهو تلميذ 
ارسطو واين ايه . وقد حل ارسطو على دار التعليم بعد وفاته وآدارها 
من توي ارسطو ( ۲۲۲ ق. ٠م‏ .) الى ان توي هوء نحو حمسة وثلائين عاما . 
وثاوفرسطس شارح لکتب آرسطو وموٌلف أیضاً تناولت کتبه جمیع وجه 
القفلسقة » وقد كان ذا براعة حاصة ي علم النبات كما كان ثاقب النظر في 
أحوال التاس كما تدل" نظرياته في الأحلاق . وكانت له كتب قَيَّمة في التار ج 
عامة وتاريخ الدين حاصة . وأكر آرائه تتجه اتجاهاً أرسطوطاليسياً ؛ فمن 
هذه الآراء أن.الالوهية لا تتحرك : لا تتغير ولا تتبدل » لا في الذات ولا 
في شبه الافعال . 

ومن تلاميد ارسطو المشائين ايضاً اوذيعوس ؛ ومع انه اقل من افر سطس 
شهرة عند العرب خاصة فقد كان اكثر اخحلاصاً لآراء استاذه . على ان اكار 
تعلقه کان بالاهیات › بینما تعلق ٹاوفرسطس کان بالطبیعیات . 


= يقع الى الال الغر بي من مديئة أثيدة وينسب الى وجل اسمه أقاذموس » ولاك عرف اأ 
البستان ببسعان أقاذ موس ( أقاذ ميا › أقاذميا ) . 
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العضااله لأت 
واغم لاط الؤضك را يونا 


العصر الملاني هو العصر الذي تلا حملة” الاسكندر المقدوني على الشرق 
( ۳۲۳-۳۳۴ ق. م.) م امد ثلالة قرون إلى نحو ظهور النصرانية . 
أي هذا العصر انټشرت الثقافة اليونانية في الشرق مم تأتّرت هي بدورها بالثقافة 
. الشرقية. 

ثم تلت فرة غاض فيها الازدهار وتقلص عد السكبّان وكر الضيق 
والشقاء فقل" احتفال الناس بالمئّل العاليا وفقَدّت الاعتقادات الديئية 
سيطرتها على ابحماهير فأحب المفكّرون أن يدوا ملجاً من شقاء هذه 
الحياة فانصرفوا الى نوع هين من التفلسف ليَحيّوا في نظرياتہم حياة 
فف عنهم وطأة ذلك الشقاء . لقد أصبح اهتمام المفكرين بابحانب العمل 

من الفاسفة الحازصة يعوا به انفسهم لا ليصلوا الى القيقة : عجزوا عن 
ا مجعلوا الفلسفة مقياسا للسلوك الانساني فحاولوا ان معلوا من السلوك 
الانساني الراهن ي زمنهم مقياماً وستداً لنظريا هم الفلسفية . 

ني هذه الفترة نفسها تقهقر التفكير اليوناني ونشأت المذاهب المتناقضة م 
| کتسہت حصا ثصَ قريب من حصائص المذاهب المغلّة ٠‏ 

(أ) التنازع بين أصحاب تلك المذاهب . 

رب ) التلفيق بين الآراء المستعارة من الملاهب السابقة . 
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زج+) ابراز العنصر النسبي والاقتصار في الدرجة الاولى على الاحلاق . 

(د) يث الفلسفة في ابلسمهور الذي كان بهم بالحدل وبالبحث النظري ‏ 
ذلك المنمهور الذي فَقَد"ّ الثقة بنفسه للحكم على الأمور فأحذ ميل إلى أن" 
يعرف آراء الاحرين ي تلك الأمور . 

من المذاهب المتناقضة أي صدر العصر الملاّني المذهب الرواقي الذي أسسه 
زينون القبرسي (ت ۲۹۳ ق. م ) - تمیبزآً له من زینون الایلی ز ص٥۷‏ ) - 
والذي اتخذ اسمه من رواق هيكل أئينة حبث كان زينون يعم الفلسفة . 

یری الرواقیون أن اللير هو السعادة »> وأن الانسان يبلغ السعادة من 
طريتق الفضيلة . اما الفضيلة نفسها فهي نتاج الارادة المعتمدة على العقل > 
لذلك ليس لعمل المجنون قيمة ولو كان ذلك العمل صواباً. ومن الفضيلة 
« احتمال » المشاق في سبيل الوصول الى اللير وتحقيقه . 

وقال الرواقيون إن جميع الناس سواء : العبيد والاحرار » واليونانيون 
والبرابرة . اما الحر الحقيقي فهو ١‏ الحكى ۲ : إنه غي سعيد » وهو ملك 
حقيقي ارقی من ساثر البشر › بل يشبه الالمة › وربا کان فوقهم لانه محتمل 


المكاره ویصبر عليها . 
والرواقيون مادّيون يرون ان العارف جميعها حسية (تلعرف من 
طریق اخس ) . 


ومن هذه اذاهب مذهمب أصحاب اللذ ة الذي ا أفيغورس ( ~۳٤١۱‏ 
۰ ق .م . ) وکان یری أن الغرض المقصود إليه من دراسة الفلسةة هو 
اللذ ة التابعة لمعرفتها . 

ويرى أفيغورس أن النفس اذا عملت حيرا ورد عليها سرور" وفرح ؛ 
واذا عملت شرآ ورد علیها حزن وترح » وانما یکار سرور کل نفس بالاتفس 
الاخری (بالاجتماع بہا) . 

بى افيغورس فلسفته على « اللدة وأثامها » (الأثام بفتح الممزة : العقاب 
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على الذنب ) . ان أفيغورس يدعو الى تطلب الاذة السية مجميع انواس . 
اذ لا حير مطلقاً ولا شر مطلقا ي اللذات › وإنا الشر ني كل شيء هو الانغماس 
فيه حى يعود الاسراف بالضرر على المتلذذ "؛ . فعلى الانسان اذا طلب 
لذة ان يوازن اولا بين السعادة العاجلة الي سينالها وبين الأثام الممأحر الذي 
سيناله » فاذا وجد السعادة فوق الأثام مضى في رغبته في اللذة . 

فالاخلاق تقوم عند افيغورس اذن على الموازنة بين مقدار ما تت الرغبة 

من اللذة ومن ن الام » فالسعادة عنده ان ينال الانسان باتماله اعظم مقدار 

من اللذة مح اقل“ مقدار من الام . والذي يحمل على السعادة ان يعيش المرء 
عيشة هادئة مطمئنة ؛ فدوام اللاطمثنان «سرور »› وانقطاع الاطمثنان 
« آم ». وعلى هذا يسعى المرء الى ان يتمتع بالاطمئنان ني الياة قد ر الامكان › 
ولدلك بحب عليه ان يرك الرواج والاشتغال بامال الحكومة وبالامال 
الاجتماعية » ذلك لأن هذه تريد التكاليف على الانسان وتقطع عليه اطمثنانه . 

والةضيلة الاساسية عند افيغورس هي « الرأي الصواب ٠‏ › ومنها تتفرع 
ساثر الفضائل . وليس الفاضل من يحظى باللدة »> واتما هو ذللك الذي 
بحسن السلوك تي السعي الى اللذة . ان الفضياة وسيلة الى السعادة > والسعادة 
فوق اللذة . 

وافيغورس قليل الاحتفال بالالمة لأا لا تضر ولا تنفع › ولکنه حار مها 
لألما نماذج مثلى للبشر ( ا صفات يحسن بالبشر ان يسوا الى التخلق بها ) . 

ومن هذه المذاهب أيضاً مذهب أصحاب الشك > وهم شيعة فورون 
e yA ) Pyrrhon‏ ق م . ) الذن ینکرون القائق . 

حلق هذا المذهب كر ة التناقض بين ال مذاهب السائدة يومذاك . 
ذلك قال أصحاب الشك بأن المحواس" والعقل عاجزة عن ادراك اللحقائق 
وحصوصاً فيما يتعلتق بالآلحرة وبالفرق بين ”اللير والشر > بل لقد س 
وقالوا إن من دواعي الاطمثنان النفس ألا يلصدر الانسان حكماً على 


(۱) راجم رأي آرسطو ء¿ فوق ›» ص١١١.‏ 
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شيء ولا يدري رأياً حاصاً . ثم بالغوا فقالوا ان جميع المتلاقضات »› سوى 
السلوك الحسن › متمائلة . آما الاطمئنان (السعادة ) فان الانسان يستطيع 
الوصول اليه اذا تبع ما تعوّده من غير ان بحاول هو نفسه أن يَصل الى الحقيقة . 

ومن أعقاب المذاهب التناقضة مذهب التخير . 

أدرك أصحاب هذا المذهب اختلاف اذاهب السابقة على أبامهم فأرادوا 
آن پأخذوا من کل" مذهب أحسن ما فيه ویصطنعوا مسلکا علي صالاً ي 
الحياة والتةكير . وكان اعظم من مثل هذا الاتجاه ني التفكير الحطيب 
الروماني المشهور شيشرون ٤۴"-٠١١(‏ ق.م.). 

ولا جاءت النصرانية م انتقلت الى بلاد اليونان زاد ابتعاد الفكر اليوناني 
عن منهاج البحث المجرد وعن الفلسفة الحالصة . 


للتوسع والطالعمة 
الفلسفة الرواقية » تألبف عثمان أمين › القاهرة ( مكتبة النهضة ) 
۹م . 
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الضرانة وام ها لاسكدراين 


كان القرن' الثاني قبل" الميلاد عصراً مضطربا في تاريخ الرومان : كان معلا 
بالتزاع الداخلي بين أنصار الحكم ابحمهوري السائد وبين أنصار الحكم 
الفردي الذي كان جد طريقه الى نفوس. الرومانيين شيا فشيثاً . ولقد قضى 
الرومان قرا من الثورات والفان والاغتيالات قبل أن يستطيع أكتافيان 
أغسطوس ٤٤(‏ ق a‏ م ) أن يجمع السلطة ني يديه وآن خو کل 
أثر الجمهورية الرومانية ثم يفضي على مجلس الشيوخ الذي كان يضفي على 
الحکم الروماني صبغة من الشورى . 

وكذلك اشتد الزاع منذ مطلع القرن الثاني قبل الميلاد بين التقاليد الرومانية 
وبين الفلسفة اليونانية الوافدة من أثينة إلى رومية . 

كان الر ومان فليلي اليل الى التفكير النظري » وكان الذي مع بينهم 
تقاليد من اللاة العملية من الدين والبر والوطنية ما TY‏ 
عواطفهم منه عل عقوطم وکانت فالدتله عندهم 1 الأراص" الاجتماعي 
والسيامي الذي كان يجمعهم . وأما الب »> وهو الطاعة للقبيل »› فكان ساس 
الأسرة حى جاء ني أقوالحم المأثورة : طاعة الابوين أساس الفضائل . وكذلك 
كان للوطنية أثرها البالغ فيهم › فإن الوطن كان الاب ابحامع للرومانيين . 

کان أبلغ اذاهب الفلسقية اثر ني حياة الرومانيين اذهب الأفيغوري 
والمذهب الرواقي » وكان المذهب الافيغوري أسبق ني الانتشار لأن اتجاه هذا 
اذهب نحو طلب الللة ونحو المسالمة ساعد الرومانيين على شيء من الاأطمئنان 
النفسي ني عصر كثير الاضطراب > كما حفلّف عنهم شيا من وطأة الدين 
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ومن رهبة الموت . ولكن ذلك جعل التقاليد الرومانية تضعف كثيراً. 

ويحسن أن نشي إلى أن المذهب الافيغوري قد اكتسب في البيئة الرومانية 
طابعاً أ کر ماد ية » فكان تعلق الرومانيين بظاهر دعوته الى اللذّة أكر 
من ادراكهم للمقيقة ما رَمى إليه ذلك المذهب من الاختيار العاقل بعد الموازة 
بين السلوك الانساني وبين ما يعقب ذلك السلوك › ي كل مرة » من مقدار 
اللذاة أو مقدار الام (راجع .)٠١١ - ١۲۳‏ 

ومنذ نحو ٠١١‏ ق. م. بدأ المذهب الرواقي بالشيوع بين الرومانيين وبالغلبة . 
ومع أن هذا المذهب أقل" صلة بالواقع الانساني » فقد كان أوثى صل" بالتقاليد 
الرومانية لأنه أكثر تنسكا بالمبادىء وأقل احتغالا بالميول العارضة . ومع 
شيوع المذهب الروافي قويت اللزعة" الدينية » وخصوصا ني عصر أغسطوس › 
م امتزجت جياة الرومانيين السياسية . 

في هذه الاثناء كان الر ومان قد اضافوا إلى امبراطوريتهم › ومنذ أبام 
يوليوس قيصر ( ٤٤-١٠١١‏ ق . م . ) » معظم آسية الصغرى وسورية . وقبل 
آن يتوفى أغسطوس كانت مصر كلها وقسم من فلسطين قد أضيفا الى 
الامبر طورية » فكان من الطبيعي أن تنعل ثقافة الرومانيين الى سكتان الامبرطورية 
وأن ينتقل جانب من ثقافة الامبر طورية الى حياة الرومانيين . 

وبعد أغسطوس جاء طیباریوس الاول ( ۳۷-۱٤‏ م ) › وکان حاکماً 
قديرً حازماً مع كثير من القسوة وسوء الظن بالرعية . أهمل طبباريوس 
مجلس الشيوخ الذي كان قد أصبح اسما لغير مسمى › واحتقر النبلاء المرائين 
الذين كانوا يغدقون عليه ألفاظ المديح في حضرته ثم يديّرون عليه الموامرات . 
وكذلك احتقر جمهور العامة » ولكثه أراد أن يدفع عن نفسه شرهم وشر 
النبلاء من وراہم فأسرف ني انفاق الأموال على اللاهي ليشغلهم با › 
بينما كان يقر ني الانفاق على مصالح الدولة . ولا عظم كره أهلر روميةّ 
له وأتلست عليه الحيبة والمصاثب في حياته اللحاصة هجر رومية وابتى عددا 
من القصور في جزيرة كابري وعاش فيها عيشة ملك شري مرف الى أن 
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وافاه اجله ي عام ۴۷ م 

وني يام اکتافیان أغسطوس ولد عیسی بن مرم ' في بلدة بيت م 
من أرض فاتسلطين . ولا بلغ عيسى من العمر ثلائين سنة أو نحوهاً جعل يعظ 
قومه العبرانيين باللغة الآرامية الي كانت قد نشأت من العبرانية والبابلية في 
أئناء السي البابى "“ » ويدعوهم الى الزهد والمحبة وطاعة ملوك الرومان 
ويحضتهم على هجر النظام الاجتماعي الذي كانوا يعيشون فيه والذي أصبح لا 
بأتلف مم متطلبات العصر . وسخط عليه قومه وشكتّوه الى بيلاطيس 
النطي حاکم بلاد فلسطین من قبل الامبر طور طيباریوس . ویبدو آن بیلاطیيس 
راد آن تلف وجوه القوم فحكم على عیسی بالقتل . 


عيسى بن مرم ي الاسلام والنصرانية 

عيسى بن مرم ي الاسلام كلمة الله ألقاها الى مرب فجاءت به من غير 
أن بمسّها رجل »› وکان ذلك إيذاناً من الله بأن عیسی سیکون نبیاً رسولا . 
ولا بلغ عيسى أشدّه بعثه الله رسولا الى بي اسراثيل وأنزل عليه الانجيل . 
ولکن بي اسرائیل انقسموا ني شأنه قسمين : قسماً فرط في اتباعه فعبده 
وأمّه من دون الله » وقسماً غيظ بدعوته وأراد أن يقتله أو يصلبة . ولكن 
لله بجا رسوله ورفعه اليه ولم بعكّن منه أعداءه . غير أن النصارى فيما بعد 
بد"لوا الانجيل""' الذي أوحي به الى عيسى » ثم فقد هذا الانجيل مرة واحدة. 


)١(‏ تواضع المؤرشون عل أن جملوا مولد عيسى بدا عقوم الغربي ؛ والواقع آن يى 
ولد في العام الرابع من علا التقوم . 

)۲( راجم › فوق ؛ ص ٤۴‏ . 

)١(‏ ني العقيدة الاسلامبة أن موسى وعيسى لبيان مثل محمد صل اله عليهم > وأن التوراة 
الي نزلت عل موسى والإنجيل الذي لزل على عيسى قد رفعا » أي ضاعا وئسيا . أما التوراة 
والإنجيل اللذان ها بأيدي الناس فا) مبدلان ( أي من وضع البشر بعد زمن موسى ويعد زمن 
عیسی علییا الملام ) . والنصارى أنفسهم لا يقولون إن الإنجيل كان وحياً من الله لعیمی › 
و لکنهم يقولون إن نفرآً کر ین من حواري يمى ( تلامیذه الملازمين له ) كتہوا حسحاة ميس 
( بوي من عيسى المسيح ) . ثم اتير من حذه الأناجيل أربعة هي المعحمدة مند التصارى البوم »= 
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أما ري النصرانية فأحب أن آلحذّه من كتاب ١‏ أصول الفلسفة العربية» 
للاب يوحتًا قمير “ . وأنا أنقل هذا الكلام تقريرا لرأي صاحبه » قال 
الأب يوحتا قمير ( ص۱۷ ) : 

« ولد يسوع ني بيت لحم وعاش حدانته وشبابه في شبه حلوة »› 
ي الناصرة » م حرج فجأة "“ الى الناس يتجول ني ابحليل واليهودية (' 
يدعو الناس الى التوبة ويعلمهم طريق الحلاص . وظل ينذر ويبشر نحو 
ثلاث سنن حى أحلفظ ٠“‏ عليه بي قومه فصلبوه على خشبة. وکان أثناء ٠*(‏ 
ذلك يعيش ككل الناس: يأ كل ويشرب» مشي ني الأسواق» ويعلّم الناس. 

«على أن يسوع م یولد" ككل الناس › فقد ولد من عذراء وبشّر به 
ملاك . ثم هو قد أنى المعجزات : أسمع الصم" وأنطق البكلْم » أقام الموتى > 
وقام هو نفسه من ا موت . وهو الى ذللك تخد صفات الله : هو رب داوود › 
وله سلطان أن يغفر اللحطايا » . 

ويصف الاب قمير « الله » على مذهب النصاری فیقول ( ص٣٠ ٠١-‏ ). 

« الله واحد» خالق السماوات والارض من لا شيء› عام » قادر › 
عادل » تام" 

« هذا الآله الواحد هو آب › وابن » وروح قدس ... الآب في الآبن › ' 
والابن ي الآب . وکل ما هر للآب هو للان » ومن رأى الان فقد رآى 
الاب .... ١‏ 


- وهي « جموعة عمال المسيح وأقواله وصلت إلينا بأريع روايات وضمها مى ويوحنا - وها 
من الرسل ( آي من الرسل الذين أرسلهم عيسى المسيح اتبثر بالنصر أنية ) - ولوقا ومرقص - 
وها من قلاميل المسيم . ( راجع المنجد تحت كلمة ١‏ إنجيل » في قسم الأدب والعلوم ) . 
)١(‏ المطبمة الكاثوليكية » بیروت + ٠١۵١۸‏ م . 
(۲) يبدو أن المسيح كان ني هذه الفترة في المند » راجع : 
Jesus in Heaven on Rarth, by Nazir Ahmad, Lahore 1952, p. 387.‏ 
(۳) ثا فلسطین و جنوبیها . () أغضب . 
(ه( اقرا : قبل ذلك 


ثم يتابع الاب قمير كلامه فيقول ( ص )١١‏ : 
هذا التعلم » حين أراد المسيحيون التعبير عنه تعييرآ فلسفياً > > أثار مشكلة" 
في غابة الدقة : كيف ( بمکن ) التوفیتی بين الابعان باه واحد وبين القول بأنه 
آب واین وروح قدس ؟ كيف يكون واحدآً وثلائة ؟ 
ویری الاب قمير قي ذلك مشكاة تقتضي حلا فیقول ( ص ۱۷-۱ ): 
۾ ولحل هله المشكلة استوحى المسحيون ما جاء في الانجيل فميزوا في 
الله بين الطبيعة والأقنوم › قالوا : إن في الله طبيعة واحدة» وفيه ثلالة اقانيم 
-آب » واین » وروح قداس يَملك كل" واحد منها نفس الطبيعة ؛ 
فتتعدّد هكذا الاقاني › ولا يتعد د الله .. 
« والمسيحيون بعد يقرون بأن عقيدة الثالوث تمعاتق بطبيعة الله تفسها » 
وما يكتنف هذه الطبيعة من أسرار يفوق ادراكها عقولا ... ٠‏ 


ا مدهب الاسكندراني 

من أجل تعليل هذه المشكلة اتتسع القول ني المذهب الاسكندراني . 

هذا اذهب يعر ف باسم çl Neo-Platonismus‏ و ما بعد الافلا طونية ٠‏ “> 
سيه الكتاب العرب امعاصرون لنا « الفلسفة الافلاطونية الحديدة » او 
و الفلسفة الافلاطونية اللخديثة » . 

والواقع ان هذا انی ری اکن کرات ر ت اران را 
وأرسطو م أضيف اليه شيء من من اأفلسفة المندية . وسنسميه نحن المذهب 
الاسكندراني نسية الى مدينة الاسكندرية بعصر كما سمه العرب »› وان كان 
هذا المذهب قد ساد قبل ذلك ني غير الاسكندرية ايضاً. 

وما سف له ان الفلسفة اليونانية قد وصات الى العرب ي صدر مضتهم 
الفكرية من طريتق الاسكندرانيين الذين لم يكونوا اوفياء للحقيقة 
الفلسفية ء إمَّا لقصور مداركهم عن استیعا۔پا › وإِمًا تعصباً منهم على الأراء 
الي توافق مذاهبهم الحاصة . 
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اليهود قبل النصاری : فیلون ( ۲١‏ ق.م- ٠١‏ ب.م) : 

a e‏ انتشرت ني العام القديم قد زعزعت 
أسّس الروايات الدينية ني صدر المفكرين والعامة على السواء. من أجل 
ذلك حاولوا امرین : 

(أ) اقامة أدلة فلسفية على صحة الدين عموماً. 

(ب ) تأويل" الروايات الدينية على شكل لا بالف الفلسفة » ولو ادى 
ذلك الى تشويه الآراء الفلسفية عند الموازنة بينها بینها وین اروایات الدينية . 

نشا في اليهود الاسكندرانيين نف اتجهوا هذا الاتجاه ني التلفيق م 
جاء فيلون الاسكندري فنظم آراء المتفلسفين من قومه › يستطم 
ان بخص تلك الآ راء من شوائب التلفيتق ولا ان يضمها ني نظام واحد 
٠‏ او ان يسر ما فيها من التناقض والضعف . 

)١(‏ كان سبيل فيلون وقومه التوفيق بين الحكمة الحلا نية على الاخحص 
وبين الاديان الشرقية عموماً . وقد استعان باحتجاجه لصحة التوراة بالآراء 
الرواقية والافلاطونية النأخرة وبالحكتم المروية عن سليمان بن داوود . 

(۲ ) ويدور اكثر تفلسف فيلون حاصة حول شرح التوراة شر حا رمزياً » 
فحواء مثلا كثاية عن «الحس ٠٠‏ والحية كناية عن « اللَلة » . 

(۴) اله » وادكلمة » والعام . ان « الله » هو الفكرة الاساسية في تفلف 
فيلون : لقد نفى عنه جميع الصفات الي وصفته بها التوراة. نحن نعلم ان 
الله موجود ولكن لا نعلم حقيقته › إذ أنه , الوجود المطلق » الذي لا حد 

له ولا صفات له . وخاق اله العام لا لأنه عتاج الى خلقه ۽ م هو يعني به 
روا و ل کک رین ا ف ن ا 
(لأنِ العام مادة ) ؛ وال يشمَل العام ولاه . 

ولکن با ان الله لا بمكن ان يتصل بالعالم فقد نحلق اول الكلمة عەعم1 › 
ووصفها فيلون باعا الاين الأول لته »> اما العام فهو الاين الثاني لله (تعالى الله ) . 

وهنالك أرواح كثيرة تملأ المواء ما بيننا وبين القمر > فالملائكة خلقهم 
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الله من رضاه والشياطين خلقهم من غضبه . وبا ان الانسان لا يستطيع ان 
يعصل بالته مباشرة »> فقد جعل الله الكلحة والملائكة ... شفعاء لابشر في 
توسلهم اليه . 

آمونیوس سكاس ( ۲٤۲ - ۱۷١‏ م ) 

المذهب الاسكندراني على الحصر أسسه أمونيوس سكاس » أي الحمال › 
لأنه کان ني أول أمره حملا . ولقد کان أبواه حملاه عل النصرانية › 
ولكنه عاد بعد قليل الى عقيدته الملا نية القومية ( الوثنية ) . أما آراء أمونيوس 
فعرفناها من تلاميذه وأشهرهم أفلوطين . 


آفلوطین (۲۰۳- ۲۹۹ م ) 
افلوطين من مدينة لوقن او لوقوبوليس (اسيوط ) بمصر »› تعلم على حكماء 
الاسكندرية » وتطوّف كيرا في البلاد ومات في ايطالية. 

أفلوطين أريع وخمسون مقالة” تبحث ني الاحلاق والطبيعة والنفس والعقل 
والواحد الخ . وقد رتب هذه المقالات تلميذ ه فرفوريوس الصوري وجعلها 
ستة أقسام في كل" قم تسع مقالات »> فعرفت من أجل ذللت بالتاسوعات . 

وتتلخص آراء آفلوطين قي ما بلي : 

١ال‏ . فهم افلوطين «المحير » على أنه «الواحدء المطلق > العلة 
الاولى »: انه مصدر الاشیاء كلها ولکنه غالفها کلهاء فليس هو عقَل ولا 
فسا » ولا متحرکا ولا ساکتاً › وليس ي زمان ولا مکان ›٬‏ ولکنه و کائن 
مطلق » بسيط لا يدركه الوصف لانه فوق الادراك. و «الواحد » كامل 
ئي نفسه لا تاج الى شيء › بينما كل شيء محتاج اليه . 

وبا أن «الواحد » (الله ) بسيط فهو مزه عن جمیع الصفات » وعن 
ان بکون متصلا“ با ادة » وماره أيضاً عن التنوع ف داته . 

۲ - الفيض والعالم . وقف افلوطين امام مشكلة › هي « حلت العام » . 
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رای ان القول بقدم العام على ما قال ارسطو يةود الى الكفرء وان القول 
محل العام -حسب ما وردت به الروايات الدينية مناقض للفاسفة › فاراد ان 
بلفتق مذهباً لا يثير رجال الدين ولا الف الفلسفة ني الظاهر فتبتى رأي 
أفلاطون تي الفيض ' بعد أن حرج به من نطاق الفلسفة الى نطاق الدين . 

قال : ان الوجودً الاول هو الله . إن الله يتأمل ذاته فيعقل بدلك نفسه 
(یعلم انه موجود) . 

حينئذ يفيض (او صد ر ) عنه کان واحد هو و العقل » الاول . هذا 
العقل هو صورة الله ولكنه ليس الله نفسة . ويعود هذا العقل الأول فيتأمل 
ذاته فيصدر عنه كائن آلحر هو « النفس الكلية » الي تملا العالم . وتر جع 
النفس الكلية بالتأمل ني العقل الاول فيفيض منها كواثن متعددة هي نفوس 
الکواکب .. م یستمر الفیض۔ فیصدر عن کل کائن کائنات حر اقل“ شبها 
بالعقل الاول المطلتق (البريء من الادة ) واكر صلة بالمحسوسات » حى 
تفيض الميولى > وهي ادنى دركات الفيض لنها مادة مطلقة فوضى لا 
صورة هما البتة . 

وهكذا نلاحظ ان الفيض انما هو «تسوية » بين الروايات الدينية ي 
حلت العام وبين الرأي الفلسفي » ورأي ارسطو على الاخص . 

- النفس . النفس الكلية (الي صدرت عن العقل الاول الصادر عن 

الله مباشرة ) تملا العام وتبعث فيه نشاطةه . وتظهر النفس الكلية في كل كاثن 
حي . أما نسبة النفس الكلية الى النفوس المزئية (نفوس البشر والنبات 
والمحيوان .. ) فقد صرب عليها افلوطين الامثال . فقال مثلا“ : ان النفس 
الكلية كالحام النقوش ؛ اما النفوس ابلزئية فهي «بصمات » هذا الحم 
في الكائنات الادية . م جاء افلوطين بتشبيه آنحر فقال : ان النفس الكلية 
كنور الشمس المشرق على غرف متعددة › ففي كل غرفة جزء من نور 
الشمس نفسه » ولكنه ليس نور الشمس كله . 


)۱( راجم » فوق » ص ۱۰۰ ٠١۱‏ . 
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اما اتصال النفوس ابلحزثية باجسامها فيرجع عند افلوطين الى ١‏ هبوط 
النقفس » من اللا الاعلى الى الاجسام الي ني الارض . فاذا اتصلت النفس 
سد افساني حضعت لشرور وعيوب كثيرة ( تأتيها من قبل اتصاها بالمادة ) . 
والاقفس تحاول دات ان تزجع الى مصدرها الاول › فاذا سلكت في جسدها 
سل وكا كاملا" رجعت الى مقامها الاول أي اللا الاعل » وإلا" تقلبت من 
جديد قي اجسام بشر آخحرین او اجسام حيوانات او اجسام سماونة حى 
تتطهر تاماً وتصبح حخليقة بالرجوع الى عالمها الاول . 

٤‏ - التصوف . برى ی افلو طن آن النفس ابلزئية تستطيع ان ترجع ف 
ائناء الحياة لحظات معدودة الى النفس الكلية فتبلغ السعادة ني اثناء حياتها 

هي . ولكن ذلك تاج الى رياضة خحاصة .م ان هلا الاتصال لا يطول” ولا 
E‏ . وقد ذكروا ان أفلوطين بلغ هذه ارتبة من الاتصال اربعم 
مرات قي حیاته کلها . 

ه الإشراق والمعرفة . لظ إلى. التصوف من ناحية ثانية: إن اتصال 
الانسان راو النفس الانسانية ) بالنفس الكلية لحظات معدودة معناه ايضاً » 
في رأي المحصوفة » تخص النفس -لظات معدودة من سر الحسد ومن شوائب 
المادة . ي هذه الحال کون إدراك التفس الانسانية لقائق الكائنات أصفی 
وآتم . فا معرفة ي هذه الحال اذن لا تمد من طريقر ا واس او من طریق 
التفكير المقصود » بل تكون مباشرة من النفس الكلية الى النفس اللزرئية 
را سا وي و الذهول ر فقدان الحس بالعالم المادي ) . هذا هو الاشراق؛ 
إنه ورود المعرفة على النفس مباشرة من الملا الاعلل من غير ان تتطلبها التفس . 
وهذا التوع من العرفة هو المعرفة الصحبحة. 


آل أفلوطين والشروح الاسكندرانية 


مجاء يعد افلوطين تلاميذ له ثم انصارً لمذهيه كثار . واهمية هولاء كبيرة 
في تاريخ الفلسفة الاسلامية » ذلك لن هولاء هم الذين فسّروا كتب الفلاسفة 
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امقدمين » اي شرحوها وعلقوا عليها . ولا ينقلص من تلك الاهمية أن 
هولاء شوهوا هذه الكتب الي فسّروها »› لأن هذا التشويه قد اثر أيضاً في 
الفلسفة الاسلامية ووقف حاجراً دون تقدمها زمناً غير قصر . 

ولم يكتف الاسكندرانيون عوماً بتشويه الفلسفة » بل نحلوا الفلاسفة 
الاقدمین کتبا بر متها . ومن اشهر ما يشار اليه هنا کاب ١‏ اوٹولوجيا) 
(الالميات ) فانهم نسيوه الى ارسطو »› مع آنه ني الحقيقة تلفيق للآراء 
الاسكندرانية » ومن آراء افلوطين نفسه في الله والفيض ولنفس على الاخص . 

من تلاميد أفلوطين ملخوس الصوري ( ۲۳۲ - ۳٠١‏ م ) المعروف بلقب 
فرفوريوس (الذيباج الاحمر ) > وهو من أهل صور الشام . وقد لقي 
أفلوطين ي رومية ( ۲۹۲ م ) فأخذ عنه م أصبح أشهر تلامیذه . 

دافع فرفوريوس عن الدين القومي وانتقد التوراة وقال ان بعض اقدامها 
مكتوب ني زمن متأحر » كما انتقد تأليه المسيح . وقيمة فرفوريوس لاتر جع 
الى صحة آراثه الفلسفية » بل الى كرة شروحه على كتب أفلاطون وأرسطو 
حاصة . وقد كان اهتمامة الأول بالنطق » فان له كتاب أيساغوجي زالمدأخلى 
الى علم المنطق ) »> وهو كتاب مشهور جداً. ثم ان فرفوريوس قد افتتح 
بشروحه على كتب أفلاطون وأرسطو وأوفرسطس وأفلوطين دور الشروح 
الاسكندرانية في تاريخ الفلسفة . 

ومن أتباع أفلوطين وتلاميذ فرفوريو س أبامبليخوس" أو يامبليخوس 
الذي هو من مدينة عجر ني البقاع (سورية ) والمتوفى عام ٠٣١١‏ م. 

كان يامبليخوس موسّس الفرع السوري من الملهب الاسكندراني › 
الذي هو مزيج من الآراء المنسوبة الى فيثاغوراس والى أفلاطون . 

حاول ایامبلیخوس ان ييي من الآراء الاسكندرانية نظاماً وان يدخل 
فيه ما كان عند الاقدمين في الغرب والشرق من الآلمة والارواح اللحيّرة او 
الشريرة . حى اللنوارق والمحجزات بها على الها جزو من نظامه » وهكذا 
نراه قد اشتغل اکر ما اشتغل بالماوراثيات . والملاحظ عنده انه جعل « واحداً 


1۳9 


ثانياً ‏ مع « الوالحد » . هذا « الواحد الآخر » الذي افار ضه ايامبليخوس ليس 
اللير كما افترض افلوطين ‏ ولكنه «واحد » لاصفة خحاصة لهء ولذلك 
هو عنده اسمى من «الواحد » الذي هو الحير . وكذلك جعل ايامبلييخرس 
الوجود عالين : عالاً عاقلا“ » وعال معقولا صادرا عن العام العاقل . م إنه 
جعل كل مظهر من مظاهر الوجود مقسوماً بضعة اقسام ؛ وكان يلقي على 
تغلسقه صيغة صوفية . 

ومن المشتائين أتباع أرسطو الاسكندر الافر وديسي ؛ كان أعظم الناس 
دفاعا عن أرسطو حي سمي أرسطو الثاني . وقد فسّر كتب أرسطو تفسيراً 
جيداً حى سمي المفسّر ( الشارح ) » وهو أول من استعملكلمة « لوغيقا › 
بععى «النطق ». غير أنه لم يستطع أن يتخّص من شوائب المذهب 
الاسكندراني » فان له مقالة فيما استخرجه من كتاب آرسطوطاليس الذي 
يدعى بالرومية ثيولوجيا ومعناه الكلام في توحيد الله تعالى ' . 

وتولى الاسكندر الافروديسي تعلى الفلسفة في اثينة› بین ۱۹۸ و٣٣۲‏ م؛ 
في ايام الامبراطور سبتيموس سفيروس . 

وللاسکندر الافروديسي من الكتب اللاصيلة كتاب النفس وفه ینکر 
حلود النفس » م كتاب الحتمية والارادة . 


ومن المشائين أتباع أرسطو والتأخرين في الزمن امسطيوس الرومي 
رت غر ۰م ) » کان من أهل قسطنطينية › وقد ڊقي على دينه القومي 
ولم يعتنق التصرانية . ولعل هذا الذي دعا يوليانس المرتد امبر طور القسطنطينية 
(pT —F1)‏ إلى ااذه كاتا . 

ومع أن ٹامسطيوس قد اشتهر بتفاسيره لعدد من كشب أرسطو أو احتصارها » 
فانه ۾ يکن ذا اتجاه آرسطوطاليمي خالص . بل غلب عليه شيء من آراء 
أفلاطون ؛ وكان اول التوفيق بين أرسطو وأفلاطون . 


. ٠١ إ۷ ؛ القفطي‎ - ۷١ : ١ طبقات الأطباء‎ )١( 
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للتوسع والطالعة 

- الاناجيل 

- الانجيل ني القرآن › تألیف يوسف درة حد اد › بیروت ۱۹۵٩‏ م . 

مقالات ليحى بن عدي » باریس ۱۹۲۰ م . 

كتاب اللعلاصة اللاهوتية القديس توما الاكويي ( ترجمة اللوري 
بولس عوّاد ) » بيروت ( المطبعة الادبية ) ه أجزاء > ۱۸۸۷ 
۸ م . 

الللاصة الشهية في احص" العقائد والتعالم الارثوذكسية » تأليف 
البلاطون مطران موسكو ( معرب ببعض التصراف بقلم الحوري 
يوحتًا حزبون ) » بعبدا - لبنان ( المطبعة العثمانية ) ۱۸۹۷ م 

الرسالة البرهانية في تبر ير الديانة النصرانية» تأليف المطران مكسيموس 
مظلوم › بیروت ( مطيعة الآباء الیسوعیین ) ۱۹۱۲ م . 

-الأدلة البهيّة فى تبرير دعوى النصرانية › تأليف حتا باز » 
بيروت (المطبعة الاميركانية ) ۱۹۱۱م . 

أصول الفلسفة العربية › تأليف الاب يوحتًا قمير › بيروت (المطبعة 
الكاثو ليكية ) ۱۹۵۸ م . 

فجر المسيحية » تأليف جرجس ال ارديي » بيروت (الرابطة 
الكهنوتية ) ۱۹۰٩۲‏ م . 

- تاریخ الكيسة المسيحية القديمة والحديثة › تأليف يوحتا لورنس 
موسهيم » ( ترجمة ايل عرمان ) » بيروت ( المطبعة الامير كانية) 


9۵ م . 
- العقود الدرية نى أقوال أيّمة النصرانية »> جمعه أحد اللبنايين 
۱م ٠‏ 


قطف الازهار ي اللمة والاسرار › تثأليف عانوثيل شماع › 
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محاضرات ني النصرانية . تألرف حمد أي زهرة: القاهرة ۱44٩‏ ه. 
مباحث المجتهدين ي الحلاف بين التصارى والمسلمين » تأليف نقولا 
يعقوب غيبريل » بيروت (المطبعة الاميركانية ) ۱۹۲١‏ م . 
المسيح ني المد » تأليف أ . ستانلي جونس ( مرجم عن الانكليزية) 

ببروت (المطبعة الاميركانية ) ۱۹۲۸ م . 
ديوان البدع » تأليت المطران جرمانوس فرحات . 

— ‘The essence of Christianity, by A. L. Feuerbach (tr. by Marian 
Evans), London 1893. 

— The Fundamentals of Christianity, by Ch. F. Kent, Phila- 
dolphia 1925. 

— [esprit de la philosophie médiévale, par E.H. Gilson, 2ème 
êd., Paris 1948. 

—~ The spirit of mediaeval philosophy, by Etienne Gilson, (tr. 
by AH.C. Downes, New York 1936. 

— Histoire des origines du christianisme, par Ernest Renan, 
Paris 1863-81. 

— ‘The social origins of Christianity, by Shirley J. Case, Chicago 
1923. 

— Religionesgeschichtliches Handbuch für den Raum der alt- 
christlichen Umwelt; hellenistische-rémische GeistesstroÖmun- 
gen und Kulte mit Beachtung des Eigenlebens der Provinzen, 
von Karl Primm, Rom (Pãpstliches Bibelinstitut) 1954. 

— Christian Origins and Judaism, by Wm. D. Davies, London 
1962. 

— Primitive Christianity and its non-Jewish sources, by Chris~- 
tian Carl Clement (Tr. by Robert G. Nisbet), Edinbourg 1912. 

— Ancient Judaism and the New Testament, by C.F, Grant, 
Edinbourg 1960. 

— Paul and Rabbinic Judaism, some rabbinic elements in Pau- 
line theology, by Wm. D. Davies, London 1955. 

— La préhistoire du Christianisme, par Ch. Autran, Paris 1941. 

— EHEgsai sur les rapports entre la pensée grecque et Ja pensée 
chrétienne.., par Régis Jolivet, Paris 1955. 

— History of Christian thought, by A. C. MacGitfert, New 
York 1932. 
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The religious quests of the Greco-Roman World, a study in 
the historical background of early Christianity, by Angus 
Samuel, New York 1929. 

— The mystery-religions and Christianity, by Angus Samuel, 
New York 1925. 

— The pagan background of early Christianity, by Wm. R. 
Halliday, Liverpool (The University of Liverpool) 1925. 

— Mithras Mysterien und Christentum, von Alfred Schüitze, 

Stuttgart 1960. 

— Jew and Greek : tutorş unto Christ, the Jewish and the hel- 
lenistic background of the New Testament, by George H. C. 
MacGregor, Edinbourg 1959. 

— Christianity as taught by Christ, by Henry S. Bradley, New 
York 1905. 

— The religion of Jesus, by Leroy Waterman, New York 1952. 

—~ Vie de Jésus, par Ernest Renan, Paris 1963. 

— Jesus, a New Biography, by S. J. Case, Chicago 1927. 

— The death of Jesus, by Joel Carmichael, first published by 
Victor Gollancz, London 1963. 

— Barly history of the Church, by L. Duchesne (Eng. Tr.), 
New York 1909-1912. 

— Constitution and Law of the Church in the First Two Centu- 
ries, by A. Harnack (Eng. Tr.), London 1908. 


› أيساغوجي لفرفوريوس الصوري »› نقل أي عثمان الدمشقي‎ - 
( ( حباة فرفوریوس وفلسفته ( نشره اخ فؤاد الأهواني‎ 
. ٠۹٥۲ ) القاهرة ر( دار إحياء الكتب العربية‎ 
أفلوطين عند العرب : نصوص حقَقها وقد م ها عبد الرحمن‎ 
. م‎ ٠١۹٣١ ) بدوي » القاهرة ( مكتبة النهضة المصرية‎ 
— Plotinus, the six Enneads (trans. by S. MacKenna and B.S. 
Page), Enc. Br. Inc. 1952. 
-~ Plotin, Enneades (Textes établis et traduits par Emile Bréhier, 
Paris 1956. 
—~ The philosophy of Plotinus, by W.R. Inge, 3rd. ed. London 
1928. 1 
- e E de Plotin, par Emile Bréhier, 2ème éd. Boivin, 
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Plotinus Stellung zum Gnosticismus und kirchlichen Chris- 
tentum, von C. Schmidt, Leipzig 1901. 

The neo-platonists, by Th. Whittaker, Cambridge 1916, 

The Neo-Platonism, by Th. Whittaker, Hildesheim 1961. 
Les idées philosophiques et religieuses de Philon FAlexan- 
drie, par Emile Bréhier, Paris 1925. 

The platonism of Philo Judaeus, by Th. H. Billigs, Chicago 
1919. 

Philo ; foundations of religious philosophy in Judaism, Chris- 
tianity and Islam, by H.A. Wolfson, Cambridge (Mass,.) 1947. 
The Christian Platonists of Alexandria, by C. Bigg, Oxford 
1913; new ed. 1947. 

From Platonism to Neoplatonism, by P. Merlan, 2ed. ed, 
1960. 

Plotinus Entwicklung und sein System, von F. Heinemann, 
Leipzig 1921. 


المف اون 


المرفانيّون ء في الاصل › فر استحوذ القاق عليهم في بيثة كانوا فيها 
قلة م ساورهم الشلك ي حياتهسم الفكرية باللاضافة الى انظم العقلية الي 
کانت سائدة“ ف زماہم فغلب عليهم دين ورفضوا سللطة" العقلر 
زَعَموا أن إدراكهم للأمور مستمد م معرفة_ يشلقونما من العالم 
الآلمي بطريق باطنية ( صوفية مريّة ) حضوا بها دون سائ الناس . وقد 
نشا بعد“ کل ” فرد من هولاء آتباع بذهبون عذهبه فنشأت الفرق العرفانية 
المختلفة . هذه الفرق” كانت نتاج العصر الملاآني ٠١‏ . 

هوّلاء النفْر المختلفو الاتلجاهات كانوا موجودين قبل ظهور النصراثية 
ثم زاد عددهم وبروزهم بعد ظهورها › وكانوا يعرَفون باسماء محتلفة . 
فمنهم عند ابن النديم (الفهرست ۳٠١-۳١۸‏ ) الحرنانية "؛ الكلدانيون 
المحروفون بالصابة أو الصابئة › ومنهم الثنوبة الكلدانيون > ومنهم المتانية 
أو المانوية أتباع ماني » ومنهم ا والد يصانية والانسية وسواها. 
ويېدو أن کل" فرقة من‌هذه الفرق کات تنقسم فر آحریى. وسن أن ندل 
على هولاء كلهم بام الباطنيين لكثرة ما ني مذاهيهم من الأسرار في 
الاعتقادات والرموز ني العبادات (راجع الفهرست ۳۲۷-۳۲۹ ) 
نسميهم الباطنيين ت تمييزاً هم من الباطنية الغلاة من الشيعة الاسماعيلية . 
وكذلك بعكن أن نسميهم أدريين أو مندائيين ( صابئة ) » وهو اسم یرجح 


. العصر اللاي : العصر الذي تلا فتح الاسكندر القدوني المشرق (رأجم » فوق‎ )١( 
. (1.۲ 
.) الرافية نسبة الى حران بلد بجزررة ابن عر » لي أعل الشام و العراق ( قا ۲ :۷ س‎ )۲( 
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اشتقاقه الى جنر آرامي «يداع » عى العلم والمحرفة' . 

ولم يکن" يمع هولاء ني تاريخ الدين الملاآني ٠"‏ اسم حى جاء القرن 
الثاني للميلاد فتسَموا الغلنوصية” أو الغنوصيين من كلمة غنوصس امون 
اليونانية بمعى المعرفة . ولذلك سميتهم هنا العرفانيين . 

ولكن يب ألا نهم كلمة غنوصس أو عرفان هنا عى المعرفة 
الحسية أو المعرفة العقلية القانمة على اطق والبحث والاستدلال» بل إمعى 
أتها نوع من المحد س يعتتقد صاحبه أن العلم سقط عليه من العام الآي 
ونه خصوص هو وأبناء جماعته الاقربين بهذا العلم دون ساثر الناس . 

هذه الحركة الروحية رافقت نشأة النصرانية م بلغت ذروتها ني القرن 
الثالث للميلاد »> وهي ني حقيقتها مزيج من العقائد الفارسية الأرية ومن 
العقائد الكلدانية السامية مع غالبة العنصر الفارسي قيها وبروز الطابع الوثي . 
ولعل أصحاب هذه الحركة » على اختلاف فرقهم وجماعاتهم »› قد تست روا 
يالنصرانية تسترا › فان این الندي يقول : « المرقيونية آتباع مرقیول .... 
وهم طائفة من النصارى أقرب (الى النصرانية ) من المائية والد يصانية . 
ولرقيون انجيل سماه " ؛ ولأتباعه عدّة كتب غير موجودة الا حيث 
يعلم الله ““ . وهم يتسترون بالنصرانية (الفهرست ۰۳۳۹ الاسطر ٠١‏ › 
۱۸-۷ ) . وما يو كد بعد هذه الحركة عن النصرانية الكَنَسية أن 
آباء الكنيسة (رجال الدين الأوّلين في النصرانية ) قد قاوموها وردّوا على 


>») ۱۹۰١/۹/٠١ ( ۱۲ جلة اشرق ( بر وت ) السئة الرابعة ( ۱۹۰۱ م ) > العدد‎ )١( 
. ٠٥٤ الصفحة‎ 

(۲) المقصود بالدين اللاني اتباح مذاعب بعت ميادبا بجعا عرفا تحكمياً من الأديان السائدة 
ومن النظريات الفلسفية والاحلاقية الشهورة » وكان يممها الأ-عل من النصر أنية والشنوية مع ميل 
ظاهر الى العقالد الباطنية . 

(۴) له اسم ولكن الولف ( صاحب الفهرست ) نسي ذاك الاسم . 

. ي مکان مجپول لا فعلمه عن‎ )٤( 
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أهلها وفتدوا أقوالمم م عدوا أتباعها ني المراطقة ر ني الحارجين على الان 
المسيحي بحام e‏ 

على أن النصرانية عادت فأحذت كثراً من العناصر العرفانية > حى أن 
الدارسين الذين ”يريدون ألا" يكون بين النصرانية وبين العر فانية ( الغنوصية ) 
صلة لا يستطيعون أن ينكروا أن عدداً من أقوال المسيح نفسه والمروية عندهم 
ي الاناجيل كن أن يجري تأويلها تأويلا“ رمزياً يقرب النصرانية من 
العرفانية “١‏ . ولا شك ني أن العناصر العرفانية أكثر ظهوراً ني أقوال 
بولس وني أقوال غيره من رجال الكنيسة الأوّلين "“. وهنا يحب أن 
نذكر أن هولاء الُنكرين للصلة بين العرفانية والنصرانية يعتمدون الأناجيل 
الاربعة الي اقتصرت الكنبسة عليها ولا يد"حلون في نطاق محثهم ١‏ عشرات 
لاناجيلر الي رفضتها الكنيسة » مم أن الاناجيل المرفوضة بمكن أن 
تضم" من اللحقائق_ التاريخية والفكرية أضعاف ما تتضمنه الاناجيل المقبولة › 
من الناحية الواقعية على الاقل . 

كان للعرفائية أثر بالغ في التصرانية فلقد طبعتها بالطابع اهلاني 
الاوروبي وجعلت فيها نظاماً معدا ل يکن ٤‏ طبیعتها الارل يوم نشأت 
في البيئة الا سيوية السامية . 

غاية العرفانية وخصائصها 

غابة العرفانية الحلاص الفردي من عام ڏي شرور وقیود إلى عام فيه سعادة 
وحربة » م سعادة النفس بعد الموت . 

ما اللحصائص الي تعم الفرق العرفانية كلها على تفاوت بينها في البروز 
وعلى احتلاف ني التعليل والتأويل فهي الي تلي : 

(أ) الثنوية الشرقية - قال العرفانيون » مع الفرس القدماء : إن الوجود 

Cf. Grant 35-36. (( 

(۲( فقهاء التصاري اللي كانوا في القرون الأولى لانتشار اللصرائية . 
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راجح الى أصلين : اللير والشر . هتالك في رآي هولاء عالان: عا اللير 

ئي مقابل عال الشرء أو عالم النور تي مقابل عام الظلمة › أو العالم المي في 
مقابل عالم المادة . على أن الفرق العرفانية يفترق بعضها من بعض عند التفصيل 
في نشأة العالين التقابلين وسبق بعضهما على بعض وفي خصاثصهما . 

(ب) تجسد الآله - وجميع الفرق العرفانية تومن باله مخَاص يهط 

من السماء ليسي على الطريق الذي سار فيه البشر ثم بعوت وينهض" من الوت . 
وهبوط هذا الآله إنتّما هو لتخليص البشر من شرور الياة . ولقد كانت 
شخصيات الآلمة المابطة خيالية حرافية . والمسيح هو أول شخصية تارحية 
نسب اليه اتباعه هذه الحاصة . 

(ج) الطقوس والأسرار - وف الفرق العرفانية عدد عظيم من الطقوس 
الشكلية ر أعال العبادة ) تي الملابس والمطاعم والسلوك . ويلحق بہذه الطقوس 
أسرار دينية ورموز دالّة على معان مطوية عن غير العرفانيين وعن السماعين'“ 
من أولاد العرفانين أنفسهم . ان معظم هذه الطقوس والاسرار قد انتقل 
الى النصرانية وثبت فيها . 

(د) الاجتباء i‏ القبول ني الدعوة الفرق العرفانية كانت فرق تدين 
بالباطنية ( بكتمان أمور العقيدة ) . منى أجل ذلك لم يكن يباح بأمور العقيدة 
إلا" المجتيين (الذين تلهم روساء الفرقة وصرحوا م بالاسرار بمقادير 
حتلفة باحتلاف سن" هولاء المقبولين وباحتلاف قلرمم على فهم وجوه 
العقيدة ) . ما غير هولاء فكان اسمهم الساعين » أي النتسبين الى الفرقة 
والمكتفين بسماع ما فيها من أمور الدين الظاهرة من غير أطلاع الى أممرار 
العقيدة . 

(ه) الاعتقاد بالعدد «سبعة » وأنه بمثل آلحر الفيوضات "؛ أو القوى 


)١(‏ في مذهب التوحيد ( عند الدروز ) يسمي المجتبون « المقال » »> ويسى الماصون 
« اهال » . 
(۲( راجح › فوق ٤»‏ ص 14 . 
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السبعة عندهم متمثلة“ بالكواكب السبعة ( عطارد والرهترة والمربخ والمشتري 
وزحل والشمس والقمر ) »> وهذه هي الي تدبّر العالم ( تور فيه وتصنع 
فيه الحياة والحركة والموت وسوى ذلك ) . وقد أشار المعرّي الى ذلك لا 
قال ثي حكاية قول هولاء والرد“ عليه : 

بقولون :نع من كواكب سبعة ٠‏ ؛ وما هو إلاّمن زعي الكواكب٠.‏ 

(و) الأمومة واعتقد هولاء بأمومة مقدسة للآلة هي أصل الوجود 
والعالم . ويتبع الأمومة مدرك الأنوثة المحمقل ني «عذارى النور » الاواني 
يَهيطن (إلى الارض ليشرّن الشهوة والكفاح بين اللائكة (أو الآلمة 
الثانوبين ) الذين يدبتّرون الارض (يتولوان أعاها : من حياة وحركة ومو 
وموت الخ ) . 

(ز) الانسان الاول - وللعرفانيين اعتقاد وثي خراي ني خلتق العام 
ووجود الانسان الأول (آدم الرابي أبو أجساد البشر وحواء ابحميلة ) . 
والانسان الاول مخلوق كامل قديم جد . أما آدم الذي تذكره الروايات الدينية 
فهو الصورة الاخيرة المكرّرة لذلك الانسان الأول . 

وني المذاهب العرفانية عناصر وخصائص" عتلفة" كالصوت الذي محدث 
في حارج الانسان مرَة وني داحل الانسان مرَّة أحرى (أي صوت الله › 
لان الانسان جب أن يبحث عن الله ي داحله لا في خارجه ) » وکالاعتقاد 
بأن التفس على هذه الارض في «غربة » عن مقرها الأول ني الملا الاعلى » 
وأن هذه النفس تتوق دايا الى الرجوع الى مكانما الاصلي . والعرفانيون 
يسوقون آراءهم وأقوالمم في ألفاظ مجازية وأسلوب رمزي . 

وحلاصة القول ني العرفائيين أو الغنوصيين أنهم طبقة من المفكرين 
هام ماکان ي زمنهم من الاضطراب السياسي والمناز عات الدشة والاجتماعية› 


ط1 


م التبس عليهم وجه التق وجبنوا عن الفصل في الامور فرضوا بالأحوال 


(1) زعي الكواكب › أي اه . 
4٥‏ تاريخ الفكر المربي ط ۲ )٠١(‏ 


السائدة م لفتقوا مذاهب دينية" واجتماعية وفلسفية جمعوا مقوما ها من العقائد 
الصرية والكنعانية والملاآّنية ومن الديانات اليهودية والثنوية والنصرانية ومن 
اذاهب الفيثاغورية والرواقية والاسكندرانية . 


نفر من العرفانيين 

أول العرمانيين بعد ظهور النصرانية سمعان السامري الساحر . وبحسن 
ان ند کر ان السامري هذا م يكن نصرانياً »> وإن كان آباء الكنيسة ينعد ونه 
أول الماشقن وراس المراطقة ر اللحارجين على الاإعان المسيحي الحامع ) . 

كان سمعان هذا من السامرة › والسامرة أرض ظلت مدّة طويلة ميداناً 
المقاومة الهو دية أي وجه النصرانية . دعا سمعان الى نتسه فرعم أنه الله ( أو 
ابن الله > أو الروح الآلمية ) وأنذر الناس باهم هالکون (سیھلکوذ ) لما 
هم عليه من الث والمور . ثم قال لمم : «ولكلي أريد أن“ أخلصكم . 
وستروّني عنًا قريب راجعاً (اليكم ومزوداً) بقوة من السماء. فطوبى 
الذين يعبدوني الآن ! غير أني سألقي على الآحرين جميما نار داعة الاشتعال ء 
سواء“ منهم أولئك النين يسكنون ني المدائن وأولثك الذين يسكنون في القرئ, 
وان اللين لا يُدركون (الآن ) ما أعد" هم من العقاب لن ينفعهم” الندم 
وازن (يومئذ ) . وأنا سأحفظ الذين ( سمعوني ) وآمنوا بي حالدين الى الابد. 

ومن أنباع الانوية أغسطينوس الذي عرف فيما بعد باسم القديس 
أغسطینوس »› ولد عام ٠٤‏ م في بلدة تاغاست (قرب الحدود الشرقية 
للج .اثر اليوم ) من أب ويي وام تصرانية متحمَسة تلدعى مونيكا . وقد 
وضعته مه في مدرسة تابعة لاكنيسة الكاثوليكية فعراف من المدرسة ومن 
أه شيا عن النصرانية . 

انتمل أغسطينوس › عام ۰م الى قرطاجة ر شمال مدبنة توس 
اليوم ) حيث درس البلاغة وعاش عش ستوات مع امرأة استولد ها 
صبیاً سماه أدیوداتوس . 
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وتي عام ۳۸۳ م ذهب أغسطينوس الى رومية حيث حى" عن المانوية . 
وبعد قليل انتقل الى ميلانو وصحب فيها القد يس أمبروسيوس الذي کان 
أسقفاً علیها ( ۳۷۶٤‏ ۳۹۷ م ) . 

وئي عام ۳۸۸ م » أراد أغسطينوس أن يعودَ الى افريقية ولك" أيه 
ت قبل أن يغادر شاطىء ايطالية › م إنه وصل إلى افريقية في العام 
نفس مع ابنه الذي توي في العام التالي . وعاش أغسطينوس بعد ذللك مرها 
مداة من الزمن ثم سم أسقفا على إيبّو ( قرب بونة » عنابة ) عند الحدود 
الحزاثرية التونسية اليوم ) . 

وي آيارمن عام ٤۲۹‏ جازت قبائل الفدال البحر من إسبانية إلى افريقية 

( المقاطعة اللحاضعة لسلطة الرومان في شمالي افريقية ) فاستو لوا على عدد 


على المقاومة وإطالة الحصار ما أمكن ؛ ولا غرو فان أغسطينوس كان كاثو ليك 
كالرومان بينما الفندال كانوا أريوسيين “. وني أثناء الحصار » عام 
٣۰‏ م٠‏ توي آغسطينوس . 

كان للقد يس أغسطينوس كتب كثرة أشهرها وأكبرها قيمة «مدية 
الله » و و الاعرافات ) . 

الف آغسطینوس کتابه و مدينة الله » بین ٤١٣‏ و٣٣٤‏ م. وذکر فه 
موقفه من الفلسفة اليونانية م عرض للتزاع بين النصرانية والوثنية في نطاق 
التمثيل بين مدينة الماد ة (المدينة الارضية › الدولة »> كما مي مألوفة ٤‏ 
الارض ) وبين مدينة الله (المخى السعيدة ) . 

ي هذا الكتاب يرد أغسطينوس على الوثنيين الذين قالوا : لقد هاجم 
البرابرة رومية وخرّبوها وحكموها لأن أهلها اعتنقوا النصرانية وهي دين 
غريب لم يستطع لله أن يدافم عنها ؛ فقال أغسطينوس إن رومية تعرضت 


)1( راجم » قوق › ص ٦١۲‏ 
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يوم كانت لا تزال وثنية لكوارث كثيرة ء فلماذا م دافم الها الوثنيون 
يومداك عنها . 

وأما کتاب « الاعترافات » (۳۹۸ م ) فقد بسط فيه اغسطینوس عدداً 
من جوانبٍ حياته م تكلم فيه على صلة الانسان بالله (يقلصد أغسطينوس 
صاته هو بالله ) وعلى اعتناقه النصرانية . 

نعرف من هذا الكتاب أن أغسطينوس مَرض مرضاً شديدا فكشرّت 
الشكوك ني نفسه حی قادہ ذلك الى آن پتخیتل اللہ کائناً مادا »> کما ظن" 
أن الرجوع الى المانوية بمكن أن يذهب بشكوكه . إن الانوية تقول بأصلين : 
تقول بال للخير واله الشر ء والشرّ يأتي الى الارض حينما يكون آله الشر 
سيطرا على حصمه إله اللحير » والعكس بالعكس . والا" فكيف يستطيع 
أغسطينوس أن يومن بأن الله الواحد - وهو اله المحيّة والحير ‏ مخلتق الشر ؟ 

وحل" أغسطينوس هذه المشكلة في رأيه ‏ بأن قال إن اله لا يقمل" 
ال حيرا » وكل الليير منه . ومن خير اله أن الله جعل الانسان عيرآ في 
أعاله ثم أممه عمل اللميرات . ولكن" الانسان غير معصوم في أحكامه (لأله 
اسان ) » من أجل ذلك لا يستطيع الانسان أن بتار دابا أسسى اللمَيّرات . 
وهكذا نجد أتمال الانسان على درجات حتلفة من اللمحير . فما كان منها 
خیراً آعظم سسیناہ خير › وما کان منھا خیراً آدنی سمیناه شرآ . فليس 
معى الشر إذن آن تار الانسان روأن يعمل ) علا هو شر ذاتي في 
نفسه » ولكن" الشر أن تار الانسان نيرآ قليلا" جهللا منه باللير الكثر 
الذي يراه ولا يستطيع تبيه من انير القليل ! 

وأفضل المعرفة عتد أغسطينوس أن يعرف الانسان الله وأن يعرف نفسه 
هو . أما الله فهو مصدر اللقيقة المطلقة › والحقيقة الي لا تتبدال . والله هو 
الوحدة الكاملة الشاملة للوجود كله » هو الوحدة المطلقة والوجود الأمثل 
والحير الاسمى والحمال الاسى والحكمة البالغة والسعادة القصوى والعدل 
الأتم . وجميع اللخلوقات تتوق الى الله تم تقارب منه ني سبع مقامات بالر قي 
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في القوة النباتية فالقوة البهيمية فالقوة الناطقة (العاقلة > الانسانية ) ثم في 
الفضيلة وتزكية النفس فالاستسلام لله فالثبات في اللير فالتمتع بروبة الله . 
وروية الله هذه لا تكون ني الدنيا بل ني الآلحرة . ومع آننا ئي هذه الدنيا ي 
قلق روحي » ولن تستقر قلوبنا حى نستقر بحن ني الله » فان الانسان لذ 
يصل الى الله . 

والموتث موتان : موت البدن إذا فارقته النفس” ؛ وموت النفس حينما 
يتخلى اله عنها (وليس من الضروري أن تكون قد فارقت البدن) . 
وموت النفس أعظم الموتين ولكنه لا يصيب إلا الاشرار . 

والانسان عند أغسطينوس عالّم صغير . 

ويرعم" أغسطينوس أن أفلاطون عرف من التوراة أن الله لا يتبدّل 
ولا يتغير » م افرض أن يكون أحد ما قد فسّر لأفلاطون عدد التوراة ٠١ : ٣‏ 
من سفر اللحروج من اللسان العبراني الى اللسان الاغريقي . ويزعم ضا 
أن فلاطون قد عرف التثلیث أو آنه قال : لاینع مانع من أن یکون قد عرفه! 

ومن أشهر العرفانيين وأولقهم صلة بموضوعنا مرقيون (ت ٠١١‏ م) 
القائل بأن الاب (الإله الاكبر ) أرسل عيسى ليعظ اليهود . فقي عام 
٩۹‏ م ظهر عيسى بين الناس فجأة انسانا فتياً فبشر بإله المحبّة بينما كان 
اليهود يقولون إن الله هو إله القسوة والانتقام . وقال مرقيون ان النفس 
تخالد وابلسد يبل . 

وذ كر الشهرستاني ( ۲ : ۸4 ) أن مرقيون رآى أن النور والظلمة متعضاد ان 
لا بعتزجان فأثبت معهما أصلا" ثالئاً سماه المعدل » هو دون النور في الرتبة 
وفوق الظلمة »> وبوساطته مجتمع الور بالظلمة لظهور هذا العام . غير إن 
المعدآل طاب له البقاء في هذا العا مطمتتا الى اللات الحسة » فبعث النور 
الى العام الممزج روحاً مسيحية » وهو روح الله وابته › حا على امعد ّل 
السليم الواقع ني شبكة الظلام الرجم حى بحلّصه من حبائل الشيطان . 

ومن هوٴلاء ان د صان ( و 184 YYY—‏ م( »> وکان منجماً سریاناً 
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زعم أن العام يبقى ستة آلاف عام . ومن رأيه آن النور بفعل احير قصداً 
واخحتيارا وأن الظلام يفعل الشر طبعاً واضطراراً.. واللور حي عام قادر 
حساس دراك » ومنه تكون الياة وال ر كة ؛ ان سمعه وبصره وسائر 
حواسه شي ء واحد » فسمعه هو بصره ›» وبصره هو حواسه . وانما قیل 
سميع بصير لاحتلاف الر كيب لا لأنہما في نفسهما شيثان ختامان ( الشهرستاني 
(AN:‏ 

ومن هولاء ايضاً ماني الزندیق ( ۲۷٣-۲۱١‏ م) ء وهو فارسي 
اللسب سرياني اللغة » زعم أنه الفارقليط (الني الذي بر به المسيح ) . 
وقد أعلن ماني دعوته ني طيسفون (المدائن ) يوم تتوبج سابور الاول ابن 
آزدشر فيها ( ۳-۹ م(). ومات ماني قتلا » قتله هرام س 
هرمز أي مدينة جند”يسابور بتحريض من الكهنة المجوس . 

مزج ماني المجوسية بالنصرانية وأحذ من مرقيون وابن ديْصان وتقبل 
المذاهب الفلسفية والدينية فعد هرمس وزرادشت وأفلاطون وبوذا وعيسى 
في الانبياء »> ولكن لم يعد فيهم مومى . وقال ماني ان العام «مصنوع م رکب 
من أصلين قديمين (النور والظلمة ) » وإنهما لم يزالا ولن يزالا. وهما 
سمیعان بصیران متباینان تي ابنوهر متقابلان في المحير (المكان). وقد 
فرض ماني على اتباعه العشرة في الأموال . وكذلك أمرهم بترك عبادة 
الاوثان والكذب والقنل والسرقة والزنا والبخل والسحر»› م تٻاهم عن 
أن بوذي احد هم ذا روح . 

ومن أتباع ماني والزائدين ني التطرآف عليه مزدك بن بامداد الذي ولد 
في نيسابور ودعا الى اللصرمية (الفرح واللدة) . 

رأى مزدك أن العصر مضصطرب واستبداد النبلاء بالعامة شديد وآن الناس 
ي نزاع لا ينهي وأن الدول ني قتال لا ينقطع »› فکانت دعوته تدور على 
النهي عن المخالفة والمباغضة والقتل . م رأى مزدك أن الحلاف والقتال يقعان 
٤‏ الأ كر بسب الاموال والنساء » فاحل" الساء وأباح الاموال . وتقبّل 
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قباذ الاول" دعوة مزدك فخاف الكهنة والنبلاء على ساطتهم فخلعوا قباد › 
عام ۷ م“ ونصپوا مکانه اخحاه جماسب . غر آن قباد استطاع ان ينجو 
من سجنه وآن يعود الى العرش في العام نفسه . م إن قباذ قتل مزدك فيما 
بعد » عام ۸ م 


لتو سع و المطالعة 
کتاب الفهرست لان الندم (فلوغل ) ص ۳٤١-۳۱۸‏ . 
کتاب الملل و انحل للشهر ستالي 
Enc. Br., 11th. ed., XI 152-159.‏ — 
Enc. R. & Eth., VI 231-241.‏ — 
The CGnostic Religion, by Hans Jonas, 2ed. ed. Boston 1963.‏ — 
Gnosticism and Early Christianity, by R.M. Grant, New York‏ — 
.1959 
Gnosis als Weltreligion, von Gilles Quispel, Zurich 1951.‏ — 
 Gnostiques et Gnosticisme, par Ë. de Faye, 2ème. éd., Parıs‏ —— 
.1925 
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يفال الفلفة التب إلالشرق 


انتقلت الفلسفة من الغرب الى الشرق بعاملين اساسيين : 

(أ) لا بيت الاسكندرية بنيت مدينة ترف وثقافة فازدهرت ؛ 
فانتقل ليها الناس” واز دحمت بالعلماء والمفكرين ٠  .‏ 

رب )لا اتخد قسطنطين الاول ( ۳٠١-۲۷٤١‏ م ) النصرانية ديا 
رسمياً لليونان بدأ اضطهاد المفكرين . م جاء يوستنيانوس الاول واضع 
الشرائع والقوانين المشهور فأغلتق مدارس الفلسفة في أثينة (سنة ۲۹ م ) 
مرة واحدة 

وهكذا كانت الفلسفة منذ بناء الاسكندرية تسير مشرقة” حى أغللقت 
مدارسها ني اليونان فانعقلت الى الشرق جملة . 


١‏ -- الاسكندر بعصر 

نشا في الاسكندرية مذاهب فلسفية كثيرة : الفيثاغورية المتأحرة والافلاطونية 
المهرّدة » والافلاطونية المتأحرة المعروفة بالمذهب الاسكندراني على الحصر . 
كل هذه اذاهب وسواها » ما نشأً ني الاسكندرية » غلب عليها الاصطباغ 
بالدين ووضع العقائد الدينية الشرقية في تعابير من الفاسفة اليونانية قدر الامكان . 

واشتهرت الاسكندرية باكر فنون الفلسفة › فالاسكندرانيون ( القفطي 
1) هم الذين رتوا بالاسكندرية دار العلم ومجالس الدرس الطي . فمن الاطباء 
الاسكندرانيين المشهورين انقلارس واصطفن وجاسيوس ومارينوس وفوليس 
ماغنس . 

وكذلك اشتهرت الاسكندرية بالرياضيات والفلك »> فإن اقطيمن وميطن 
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اجتمعا في الاسكندرية واشركا في رصد النجوم . وحسبك ان تعرف من 
الفلكيين الاسكندرين بطليموس القلوذي ( بطولوميوس کكلوذيوس ) 
صاحب المجسطي اشهر كتب الفلك ني العصور الاولى » ثم اقليدس صاحب 
كتاب المندسة المشهور . م هنالك ابولونيوس النجار » وهو رياضي قديم 
من اهل الاسكندرية قبل اقليدس › وله كتاب المخروطات . وهئاللك ايغاً 
رياضيون آحرون كانت نشاتہم وشهرنهم في الاسكندرية . 

۲ انطاكية بالشام 


اشتهر ي انطا كية مذهب لاهوني ( فقهي مسيحي ) › کان من اشهر رجاله 
دیودوروس اسقف طرسوس (ت ۳۹٤‏ م ) › م تلمیذه يوحنا المشهور بفم 
الذهب أسقف القسطنطينية رت ٤١١‏ م) . 

وكان للانطاكيبن فضل على الفلسفة اليونانية > فان اول ناقل لكتب 
الفلسفة اليونانية من السریان نعرفه باسمه کان بروبوس ۴۲٠۵١‏ وهو قسيس 
وطبيب عاش ي انطا كية في النصف الاول من القرن الحامس للميلاد ؛ وكان 
عمله الاول مقصورآ علىشرح كتب ارسطو المنطقية وكتاب أيساغو جي لفرفوريوس. 

وظل التعليم الفلسفي في الاسكندرية حى جاء عمرٌ بن عبد العزيز رت 
CEVA)‏ فنقله الى انطاكية. 

تنازع المذاهب المسيحية 

منذ مطلع القرن الاول للميلاد بدا الأزاع حول المسيح نفسه : أإله هو 
أم انسان ؟ وهل هو الذي صلب أم كان غيره المصلوب . ثم ما مقا مريم : 
أهي والدة المسيح الذي هو الله > تعالى الله » أم والدة عيسى الذي هو الانسان ؟ 

قال بعض النصارى إن المسيح كان إنساناً بسيطاً كساثر الناس.. وقال 
غيرهم إنه ولد من لا شيء › كما قال آحرون إنه ولد من يوست النجار . 
وقال آنحرون إن كلمة الله حلت في المسيح كما نحل عادة في كل انسان . 

وأنكر ساويرس »› سنة ٠۷١‏ م » صحة التوراة ؛ وأنكر قيام المسيح من 
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بین الموتى لأنه م مت . ثم قال أيضاً إن الانجيل قد تغيّر وتبدآل . 
وقي أواحر القرن الثاني للميلاد بدأ القو ل بالتثليث وبأن الاقانى الثلاثة 
واحد بالعدد . 


المذاهب المسيحية قبل الاسلام 

لا جاء الاسلام کان ي المشرق أربعة مذاهب نصرانية سائدة مشهورة : 

من اصحاب هذه المذاهب آرپوس الاسکندري ( نحو ۲۰۹ ۳۳۹٣‏ م ) 
الذي أعلن » عام ٣٠۰‏ م » أن اليح ليس إلا ولكنه محلوق من لا شيء › 
وهو كسائر الناس . وقد انتشر رأي آریوس حى عم ولم تسلم منه الا رومية . 

ومنهم نسطور (نحو ۳۸۰ ٤٤١‏ م ) الذي ولد تي مرعش شمالي 
سورية م اصبح بطريركيا على القسطنطينية ( ٤۲۸‏ م ) . أعلن نسطور أن 
في المسيح شخصين : إا وانساا »> وأن مرم هي والدة الانسان لا والدة 
الاله » لأن الله لا عكن أن يولد من انسان . ولذلك حرّمه مجمع أفسوس 
الملسكوني ( ٤۳١‏ م ) . 

ومن أتباع نسطور أفتيشيوس أوطاحي » وكان يقول إن المسيح أقنوم 
وا-حد فيه طبيعة وأحدة » ولكن ليست مثل طبيعة الناس . وإن المسيح تألم 
وصلب ومات وقبر . 

ومنهم يعقو ب البردعي و( ت ۸ م ( الملقب بزلزرل لأنه زلرل الاعان 
الكاثوليكي ني بلدان آسية . وقد كان مدار اعتقاده على أن جسد المسيح غير 
قابل للألام » وأن ما ذاقه من الام في الصلب كان حيالياً لا حفيقة لسه. 

ومن هولاء أيضاً سرجيوش بتحيرا المتوفى نحو عام 11۸ م » قبل 
الهجرة بأربع سنوات . وکان يرا هذا راها نسطورياً في جران الي مي 
قرب دمشق » وکان یقول إن المسیح م يصلب ول يمت بل شه به . 

م لا تول" هرل عرش القسطنطينية › عام ٠٠١‏ م ( ٠١‏ قبل المجرة ) › 
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وجد أن هذه المذاهب المتنازعة كادتتودي بالامبر اطورية فظن" أن باستطاعته 
ان بجمع هذه المذاهب المتنافرة ويرد ها كلها مذهباً واحداً اذا هو أرضى 
اصحابما بأخذه شيثا من كل مذهب . ولكن" عمل هرقل زاد الطين بلّة > 
فقد تمسك اصحاب كل مذهب ممذهبهم » ثم ثشأً مذهب جديد هو المذهب 
الملكي » أي المذهب الرسمي للامبراطور والدولة : مذهب الروم الكاثوليك . 


۳ - الرها ونصيبين وغيرهما 

كان السريان الساطرة ني ما بين النهرين (العراق ) نحو خمسين مدرسة 
تعاّم اللاهوت والثقافة اليونانية باللغة السريانية . فلما جاء ملك الروم زينون › 
سنة ٤۷٤‏ م » أغلقها كلها اذ اتهم هلها بتطرفهم ني آرامم . فانتهز الفرس 
الساسانيون » وهم أعداء لاروم » هذه الفرصة واستمالوا اليهم نساطرة 
الرها » لأسباب سياسية بحت » وأعادوا مم فتح مدرسة نصيبين . وكان 
هولاء النساطرة السريان هتون بتعليم اللاهوت ني الدرجة الاولى ويتعليم 
شيء من الطب والمنطق ومن فلسفة أرسطو . وقد نقلوا أيضاً عدداً من كتب 
فيثاغوراس وأفلاطون وأرسطو . 

وكذلك كان لليعاقية مدارسهم ف رس عين وقنسرين على الفرات › 
وقد اشتغلوا بالنقل أيضاً . 

٤‏ حران 

كان أهل مدينة حرّان القرية من الرها من السريان الصابثة الذين يعبدون 
النجوم » وكان اهتمامهم بالرياضيات والفلك والطب ما أخذوه خاصة عن 
أسلافهم الكلدانيين . 

٥‏ جندیسابور 

جن ديسابور مدينة ي خوزستان (الاهواز - جنوي غربي فارس ) 
بناها سابور الاول واسکن فیها اسری من اليونانيين . م جاء يوستنيانوس 
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مالك الروم فاضطهد الفلاسفة الذين تمسكوا بالمذهب الاسكندراني واخ رجهم 
من ابېراطوریته فذهبوا إل فازس » فاستقبلهم کسری أنوشروان وبی 
مم مارسنانا ( مدرسة طبية ) ليستفيد منهم وليغيظ بهم عدوه پوستنپانوس. 

وقد بلغت جنديسابور ني الطب شهرة عظيمة وأمها الاساتذة من كل 
صرب » ولكنهم كانوا يعلمون العلم اليواني حاصة بالغة السريانية ؛ واحياا 
بالفهلوية » اي الفارسية القديعة . واستمرت مدرسة جنديسابور (او مارستاما 
على الاصح ) مزدهرة" الى ايام العباسيين . 
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ثثافا المرب فابلا 


شبه جزيرة العرب واسعة جدا» واساة فها عل حون : بداوة 
وحضارة . > إن العرب انفسهم ينقسمون في حياتهم العصيية فرقين 
عظیمین : عرب الوب أو اليمن وعرب الشمال أو مبضر ا 
في أن عرب انوب كانوا أوسم حضارة من الناحية الماد ية على الاقل »› 
وحن اليوم عرف من تاريخهم السياسي والاجتماعي أك ما نعرف 
من تاریخ عرب الشمال ي اتساع نطاق اللياة وي امتداد الزمن › فان 
النقوش ال مسنوبية (اليمنية ) الي أزاح المستكشفون عنها التراب قد مكتتتنا 
على قلتها من أن نعرف جوانب كثيرة من وجوه الحياة اليمنية . غير أن 
ملو حمير لم تكن معتنية بأرصاد الكواكب ولا باخحتبار حرکاا ولا 
بليثار شيء من علوم الفلسفة (صاعد ٤١‏ ) . 

آما عرب الشمال فلم بترکوا لنا شيا مكتوبا ي بدا وهم ولا حضرهم . 
واذا کان ّت شيء من ذلك فهو مَل يسيرة لا تفيدنا في استجلاء حقَيقة 
أمرهم . م انه لم يبلغنا عن أحد من ملوك العرب الشماليين في اللحاهلية أنه 
اعتى بشي ء من علوم الفلك والفلسفة (راجع صاعد ٤١‏ ) . 

ومصادر معرفتنا بابحاهلية ثلائة : 

أ القرآن الكربم ني الدرجة الاولى . 

ب الشعر ابحاهل . 

ج- مصادر الادب والتاريخ ما ألفه العرب في العصر العباسي خاصة › 

او ما آل فی ازم 1ک انتآ وكان ميا عل سماد م تمل اليا . 
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أديان العرب 

البد و من عرب الال اكثر عددا من المضر وأعظم أثراً في تاريخ 
المرب السياسي واللغوي والأدني › وهم أهل فطرة سليمة . والدين في 
ابلاهلية كان أيضاً دين" فطرة : إعاتاً بالله ولا للخير من غير نظام معين 
للعبادة ء مح شيء من خحوف الله والثقة به > قال أفنون التغلبي وهو شاعر 
جاه قدع : 

لرك ما يدري امر كيف ينتقي اذا هو لم يجعل' له الله واقيا! 

وييدو آن مان الحاهلیین بالله کان وطيدا » قال عبيد بن الابرص في 
معلقته : 

مس سال الناس فة وسائل الله لا عیب . 

والاستشهاد على مقام الله تې نفوس ابلاهلیین وعل آسمائه وصفاته وأفعاله 
ما بطول » ويكفينا من ذلك كله قول لبيد في معلقته : 

فاقنع بما قسم المليك > فاتہا فس اللعلائتق بيتنا علامها . 

من أجل ذلك لا ترانا نستغرب وجود نفر في الحاهاية كانوا يعرفون 
بالستفاء , کان هرلاء نفر؟ من الورعين الذين سلكوا ملكا ديناً عاقلا 
ومسلكا أخلاقاً حميدا ودعوا من" حولهم الى جر الأوثان وترك 
مساوىء الحاهلية من اللحمر والميسر والثأر ووآد الأولاد . 

وتسرب الى المرب أشياء من الأديان الغريبة »> وكان أبرڙها عندهم 
على قلّة أثرها كلها في حياتهم” الاجتماعية - الوثنية . تغلب مرو بن 
لحي على جرهم ونفامم عن بلاد مكتَة وتولى“ حجابة" البيت ' ( الكعبة ) 
بعدهم . ثم إته مض" فذهب الى البلقاء من ارض الشام واستحم في حمة 
( نیع دایء ) هنالك فبرآً . وقد وجد اهل البلقاء يعبدون الأصنام فسأحم 
عنها فقالوا : نستسقي بها المطر ونتتصر بها على العدو. فحمل مرو اصناماً 
وجاء بها الى مكة ونصيها حول الكعبة . 

وعبد العرب الاصنام والأوثان بعد ذلك » ولكن لا على اما الله بل 
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على اما و شفعاء إلى الله م »› فقد حکی عنهم القرآن الكرم : في سورة 
ازمر )۳:۳( : « والذين اتخذوا من دونه أولياء ؛ ما لعبندهم زک 
ليقرّبونا الى الله زلفى » . ولقد حج العرب الى هذه الاصتام وذيجوا ها 
لبائ ,ٍ واقسموا امام ن يد يلها وتسموا بأسمامما نحو عبد العرّى »› 
مانروت عبد ود » عبد متاة > وتيم مناة » عبد اللات › وتم اللات › 
وزيد اللات . وكان العرب يعتقدون أن هذه الاصنام آدنی مرتبة من الله 
حتماً › قال اوس" ن حجر : 

وباللات والعرّی ومن دان ديتها وبال ؛ إن الله منهن اكير ! 

على أن وئئية العرب كانت سطحية دا ل تظهر كثراً ي اشعارٍهم ولا 
جاءت بما روايانہم ولا لقت هم نظماً عقلية او اجتماعية ؛ أضف الى 
ذلك قلة مبالاتہم بها أحياناً كالذي کان يصنع صما من عر م إذا جاع أله . 
ويدلك على مثل هذا قول رجل من كنانة ي صم م استاوفلة 
آتينا إلى سعد ليجمع بيننا فشتتنا سعد کن ن د 
وهل سعدا إلا" صخرة بتنوفة ‏ من الأرض لا يأدعى لعي ولا شد . 

وابلغ من هذا ني قلة البالاة قول غاي ن عمد ای واد رای شین 
اثنین (او تعلباناً واحدا ) ببولان على صلم فقال 

أرب يبول التعلبان برأسه ! لقد ذل من بالت عليه الثعالب . 

أما اب لامع الروحي الذي كان ج بين أفراد الأسرة ويجمع أيضاً بين 
أفراد القبيلة فكان ابر . ولقد قام لبر للجاهلي ي البدو والحضر مقام 
الدين والرابطة الاجتماعبة والاحلاق الشخصية معا » يدلنا على ذلك قول 
النابغة في حديث الرجل والحة : 
فلا وقاها الله ضربة فأسه > وللبرً عي لا تعض ناظر ه ؛ 
آو قول عرو بن کللوم في قتال أقاره بني بكر : ١ت‏ رورسم 
من غير بر ٤‏ . 

وقد جاء مدرك الب واضحا أي قول طرف بن العبد يتلم من سوہ 
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معاملة عه ِ له تم لا يستطيع أن ياح بحقه من عمه ك رها › فقال : 
فلو کان مولاي اما هو غیره لرج کربي أو لأنظرني غدي . 
ولكن مسولاي امرو هو خانقي على الشكر والتسآل أو أنا مفتد. 
وظلم ذوي القثربى أشد" مضاضة عل النفس من وقلع السام المهنتد. 

با جم تعريف لبر وأوفاه ففي سورة البقرة ( ۲ : ۱۷4 ) : «ليس 
لبر أن تولوا وجو هکم قبل اشرق والمغرب ؛ ولكن البر من آمن 
بالله والیوم الاحر واللاثكة والکتاب والنبيين › وآنی الال عل حه 
ذوي اقربی والیتامی والمساكين والسائلين وني .الرقاب وأقام الصلاة وآتى 
الزكاة والموفون بعهد هم" اذا عاهدوا والصابرين في البأساء والضراء وحين 
البأس . اولك الذين س وأولثك هم المنقون » . 

وأنکر المحاهليون د بث الرسل » وخصوصا حينما رأوهم بشرآمثتهم . 
على آنہم ریما لوا أن يرأسل“ الق رسولا“ من اللائكة حالف البشرّ في 
طراز معيشتهم › فلق حکی الله تعال ي القرآن الكري قراف العرب 
على رسالة محمد صل" اله عليه وسم فقال VY: °) r‏ 
٠ )۸-‏ «وقالوا : ما مذا الرسول يأكل الطعام وبمشي تي الأسواق ! 
وا ئرل مَس ملك“ فیکون معه نذیرا ؛ أو يلق إلیه كز » أو تكون 

جنة" يأكل منها . وقال الظالمون : إن تتبعون إلا رجلا مسحورا » . 

ذلك قول الله قي سورة الإسراء ( ۱۷ : )۹٤‏ : «وما ملع الناس أن 
و اذ جاءهم ادى إلا" أن قالوا : أبعت الله بشراً رسولا! » وكذلك 
ي سورة التغابن ( hE “٤‏ : « ذللك با ا 
فقالوا : اشر يهدوننا؟ فكفروا وتولوا.. 

فالصلة إذّن بين السماء ر والارض لم تكن مستغربة عند اباهليين » بل 
كان موضع الاستغراب أن" يقوم بها رجل منهم ‏ ميا حياتهم ويعمل بينهم . 
إلا أنہم ۵ بستغربوها من الكهان الذين اعتزلوا البيئة الاجتماعية وعاشوا 
عيشة محوطة بالأسرار والألغاز والزهد الظاهر » وتكلموا السجع المتكلف. 
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کان العرب طبیعیرن وجبریین 

الطبيعيون » كما يقول الغزالي" (المنقذ ۲٢-۲۳‏ ) » هم الذين يرون 
بحالق حكيم ولكن يرون أن النفس تابعة البدن وأنْما تنعدم بانعدامه فجحدوا 
الأحرة لأن المعدوم لا يعود وأنكروا القيامة والحساب وابحنة والنار. 
ولقد ورد ذکر هذا الاعتقاد عند اب حاهليين في القرآن الكربم في سورة ابحائية 
٤٥(‏ :۲۳ ) : «وقالوا : ما هي إلا حياتنا الدنيا نموت ونيا » وها 
يهلكنا إلا الدهر ». 

فابلعاهلي كان ينظر إذن الى الياة نظرة” طبيعية“ مادية مَحضا . لقد كان 
يعتقد أن الياة تقوم على نجع الطبائع ( او قل العناصر الطبيعية ) وتركيها . 
اما الموت فيقوم على تحال تلك الطبائم » « فالطيع المُحي.» هو الذي يجمع 
هذه الطبائم لیهنب الحياة » و «الدهر المغي ۾ هو الذي نهلك الْقَوة 
ويسلب الحياة ؛ قال تيم بن مقبل : 
ان ينقص « الدهر » مي مرة ليلل ففالدهر» ارود بالأقوام ذو غير . 

واعتقد ابمحاهليون أن اموت ناية حياة الانسان » وأن المقصود بالياة 
اما هي هذه الحياة الدنيا . قال حاتم الطائي ني تأ كيد قيمة الياة الدنيا وحد ها 
حاطب امرآته ماويةَ : 
آماوي » ما يغبي الأراء عن الى اذاحشرجت يوما وضاق بها الصدر". 
أماوي » إن يصبح صداي بقفرة من الارض لا ماء .لدي ولا حمر › 
ترَي أن ما أنفقت يك ضرني؛ وان يدي ما خلت به صفر! 

وظهر ابلمبر عند العرب ابحاهليين ني اعتقادهم أن اموت حم على كل 
حي في وقت معين لا متأحر عنه ولا متقد م . ویکفي أن نشير هنا الى قول 
مرو بن کلثوم في معللقته : ِ ٍ 

وإتّا سوفك تلدركنا المايا مقدرة لنا ومقدرينا. 


. ) حدر جت النفس : رددت في الصدر ( علد مغارقة البدن‎ )١( 


1 تاريخ الفكر المر بي ط۲(١٠)‏ 


وظهر ابر عندهم أيضاً تي جميع ميادين المحياة فإن الانسان لا ينال 
في هذه الياة › ولا بصببه فيها » الا ما كان الله قد أراد له . ونقتصر هنا 
عل المشهور من قول طرفة” بن العبد في المعلقة ردا على من ياومه على 
كثرة ذهابه الى الوغى (الحرب ) وعلى الانغماس ني اللذّات » اة التعرض 
للموت › ورا على الذي يلومه على أنه لم جم ثروة ولم يبن أسرة : 
ألا هذا الاي أحضرَ الوغى وآنأشهد الل ذّات» هلآنتمخلدي؟ 
فان كنت لا تسطيع دفع مسنيّني ؛ فدعني أباد رها بها ملكت يدي ! 
ولو شاء ريي كنت قيس بن الد › ولو شاء ري کنت مرو بن مرد : 
فألفيت ذا مال کثیر ٫‏ وعادني بون كرام" سادة لسود! 

وهذا اموت الم على جميع البشر لا يفْرق » حينما ياي » بين أحد منهم ؛ 
قال زهیر بن بي سلمی ي معلقته : 
ومن هاب اساب امغايا كته » وإن' يرق أسباب السماء بسلّم . 
رأيت المنايا خبط عشواء : من تتصب تمه »ومن تخطیء يعمر فهرم ! 

واذا مات الانسان وفارقت روحه بدنه › م يبق البدن قيمة ولا شعور 
ثل ما كان يناله ني الحياة الدنيا (كالقطع والتعذيب ) . قال الشتنفرى : 
فلا تقب روني »> إن قري مرم علیکم ؛ ولکن خايري»› آم عامر'. 
ادا مامضی راسي» وي الرأسا کر ي › وودر عند الملتقى م سائري ؛ 
هنالك لا أرجو حياة سني » سجيس الليالي ملسلا“ با بحر ائر "1 

وكان الغالب على جمهور الحاهليين أنهم ينكرون البعث والنشور ولا 
يصدٌّقون بالمعاد فقال شاعرهم : 

حیاة" م موت مم نشر ؛ حديث 'حرافة ٠‏ يا آم مرو . 

ولا جاء الاسلام وبر بالبعث قال شدّاد بن الاسود يرثي قومه من 


)0( آم مامر : الضبع . خامري › أم عامر : خالطي › آيتها الضيم › جسمي وکل من 
(۲) سجيس اليالي › دائماً . بسلا با لائر : مماقباً عل جرائره ( جراتمه ) بالیس . 
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فی مع ركة ددر ( ٣ھ‏ = م( : 
برا الرسول )١(‏ رن سنحيا ۽ وکیف حياةٌ أصداء وهام | 


على ان بعض ال محاهليين كانوا يومنون بالبعث والقيامة والحساب » عدد 
الشهرستاني منهم نحبة صالحة (۳ : ۲۲۷ ۲۳١‏ ) . وأشهر ما يستشهد به 
هنا على ذللك قول زهير : 
فلا تکتم" الله“ ما ي صدو رکم خی ؛ ومهما یکتم اق َعَم : 
بور فيو ضع في کتاب فيد خر وم الاب او سبال" لدا 

« وكان بعض العرب " اذا حضره الوت بقول لولده : ادفنوا معي 
راحلي حى اتر علیها ؛ فان ل تفعلوا حشرت على جلي . قال حزيمة 
ان لاشم ني ابلاهلية وحضره الموت - - يوصي ایته سعدا : 
يا سعد » إمَا ن فإنني أوصيك - إن أا الوّصاة الاقرب ‏ 
ا ك ا راه ي الحشر يصرع ليدين ويئٽکبٴ. 
واحلمل' أباك على بعير صالح و (تقي المحطية) إنه هو اقرب . 
ولعل لي مما تركت E‏ في ا حشر ارکبها اذا قیل: ارکبوا ! 

..... وکانوا ي بطون الناقة ة معكوسة الرأس الى موحرها ما يلي ظهرها 
او ما يلي كلها وبطنها ويأحلون ولية (برذعة » سَرجا ) فيشدون 
وسطها ويقلدون بها عنق الناقة ويركو مما كذلك حى توت عند القبر .. 


ولعل“ الحج هو العبادة الوؤحيدة الي وصلت الينا تفاصيلها من ال محاهلية . 
الحج موس ذو غاية مزدوجة : عبادة" لله ومنافع للناس . ويبدو أن 


ER BSE أكثر المراجع تروي البيت بلفظ : بر نا الرسول‎ )١( 
الشاعر مشرك . ولو كان الشاعر يومن بأن محمداً رسول اله لما رد قوله عليه السلام باليمث‎ 
والنشور . والأصوب أن رر وى البيت بلفظ : مبرنا أين كبشة « كا بروى أحيانا » وكبشة‎ 
كنية وهب بن عبد مناف جد الرسول لأمه » وكنية زوج حليمة المعلية مرضعة الرسول . وكان‎ 
. ) ۲۸۵ : ۲ المركون يقولون النبي صل اه عليه وسلم ابن أبي كبشة ( القاموس‎ 

(۲/ صاعد £4 . 
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المحاهلیین کانوا يتحجلون في مواسم متعدّدة الى أماكن متلفة » وأن الج 
اللاكبر كان الى الكعبة في مكة ي شهر ذي الحجة » آحر شهور السنة 
القمرية . ويبدو أيضا أن المواسم الصغرى كانت خاصة بقبيلة قيبلة من 
عرب الحاهلية »> وان اموس بإطلاق »> وهو الحج الاكبر > كان للعرب 
کلهم الى مكة في ذي الحجة . 

في أواخر السنة التاسعة لاهجرة ( ربيع ٦۳١‏ م ) كان معظم العرب قد 
دلوا في الاسلام طوعاً أو بعد حرب وقتال . م بقي جماعات قليلة في 
عنادها على الشرك › فترّلت سورة التوبة أو براءة »> وهي السورة التاسعة 
من القرآن الكريم › لإنذار المشركين يوم الحج الاكبر » حينما بجتمع الناس 
كلهم ني مکة › انم اذا لم يدحلوا قي الاسلام طوعاً قوتلوا حى يلموا 
أو يبيدوا ؛ وإنته لايتيل من العرب إلا الاسلام ! 

وكان من مناسك اليح الاكبر الطواف والوقوف بعرفة والإفاضة من 
عرفة والأضحية والرّجنم . وهذه كانت تم في أيام قليلة . أما مومم اتج 
فكان للالة” اشهر أو أربعة” ينصرف الماجون ني اثنانبا الى التشاور وعقد 
الحالفات والحث عن الغرماء وإنشاد الشعر وإلقاء الحطب » كما كان يلحق 
بامومم سوق للبيع والشراء. 

وني أشهر المج كان العرب لا يتقاتلون . وكانوا يسمون تلك الاشهر 
الاشهر الحرم » وهي ثلائة أشهر متوالية : ذو القتعدة وذو الحجة والمحرم > 
م شهر مفرد هو رجب (الشهر السابع من السنة القمرية ) » وكان فيه عمرة 
أو حج شخصي هو ني السقيقة إعثابة زيارة. على أن الأشهر الحرم كانت 
ذات دلالة دينية حى تكون وازعاً فعالا“ ثم ذات غاية اجتماعية ميىء 
الجاهليين فارة سام يرتاحون فيها من المعارك الي كانت متصلة . وبعد ذلك 
کله بعودون الى آعمال الحاة العادية من كسب وحرب . 

اللبرافات الفطرية 

كان عرب الحاهلية بدو على الفطرة » من أجل ذلك وجدت الحرافات 


ht: 


الى تصديقهم طريقاً مهدا ۽ وکان منها ما دحل ي نسيج حياتهم کاعتقادهم 
بشوم الغراب حى سموه غراب البين ( الفراق ) لأنه يلذر بافتراق الشمل 
والبعد عن الاهل والاصحاب والاحباب قال النابغة : 
زعم البوارح أن رحلتنا غداً؛ وبذالكه خبرنا الغراب الاسود. 
والبوارح جمع بارح وبروح وبريح وهو الطاثر بعر من مين الشخص 
الى ساره › وكان ذلك دليل الشوم عندهم . وضد ٠‏ السنيح والسانح . ومحجن 
نرى ذلك كثيراً ني الشعر ابحاهلي » وخحصوصا في مواقف الحب واهوى . 
غير ان هذا الاعتقاد السائد م بكنع نفراً سن ابلحاهلیین أن پتهکموا على من 
يقول په . قال عنوف بن عطية بن اللحرع ا 
توم البلاد لحب اللقاء» ولا نتقي طائراً حيث طارا 
سنيحاً ولا جارياً بارحا؛ على كل حال للاي اليسارا ! 
واعتقد العرب بابين . وليس وجه اللحرافة في الاعتقاد بالئن" آنا كائنات 
نفسانية كما كان يراها اليونان » أو كانت روحانية على ما جاء في القرآن ؛ 
بل وجه اللحرافة تي ذلك أن ال محاهليين اعتقدوا أن ابن يساكتون الناس 
ويتزوجون في الإنس » وآن نفر من ال ماهلیین کانوا تاج بين ابن والانس , 
ورأى البدو ابحاهليون مدينة تد مر بآثارها الضخمة الراثعة قامة في قلب 
البادية ف بتاءها الى ابن . وقد ذکر و ب ي و 
YY...‏ سلیمان إذ" قال الله له ٠‏ قم" في البرية فاحد د "ها عن الفتّد ۽ 
وخیسِ ان > اني قد أذ نت هم ينون تد مر بالصفاح والَّمد! ٠١‏ 
وکذلك کان هم تصدیتق بالغیلان . والغول يطلق على الذكر والانى › 
ویسمی أیضاً السعلاء أو السعلاة ء وهو حيوان غريب بغول الانسان › 
أي ينهلكه . وصفة الغول أنه يتشكل أشكالا تلف پتراءی بها للانسان حتى 
يستدرجه . فاذا استطاع الغول أن يتألّف ذلك الانسان عايشه : وربا قطعه 


)١(‏ احددها : ردعا » امنعها . الفند : اللطأً واللطل « فساد المقل » . الصغاح : الحجارة 
المسطحة العبد : الأعدة . 
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عن الإنس جُملة” وربا أهلكه . قال كعب بن زهير عن صاحبته ني القصيدة 
الي وفد بها على الرسول مستأمتاً م“ قبل إلقاٌماءأسلم بين يديه : 

فما تدوم على حال تکون ہا : كما تلون في أثوابما الغول . 

ومن خحرافات العرب القول باامة والصدى . 

كان عرب ابلحاهاية أهل ثأر : اذا قتل من قبيلة تيل" أذ وليه بثأره > 
بقتل القاتل أو بقتل رجل آخحر من قبيلة القاتل اذا م جد سبيلا الى القاتل نفسه . 
e‏ حرافة هي أنه اذا تأر أولياء القتيل بالثأر لقتيلهم 
حرجت من رأ س القتيل هامة أو صدسّى » أي طاثر » ثم جعلت تلك المامة 
تصیح : اسقوني (من دم القاتل ) »> حى يار للقتيل . وقد قال ذو الاصبع 
العَدٴواني يتوعد اين عم له بالقتل » من غير أن يستطيع أحد أن يأحذ له بالثأر : 
يارو »› إلا تدع شتمي ومنقصي أضربلك حى تقول المامة : اسمَولي. ! 

وبلحق بالعبادة اللحاهلية الذبائح . والذبائح أنواع : الاضاحي وهي 
شكر للل على ما اسلف من نة ٠‏ أ القرايين وهي لاسترضاء الال وارب 
اليه في سبيل نعمة مقبلة . وهنالك النذور » وهي تقد مة مشروطة مو جلة 
إذا استجاب الاله طلب الناذر . والنذر يكون ذييحة أو تقدمة أحرى مادّبة 
من مال أو ثياب ؛ ويكون تقدمة معنوية وذلك بأن يسارك الناذر الذي استجيب 
طلبه حیواناً سائماً لا ينتفع أحدٴ بلبنه او صوفه او بالمل عليه (ویکون 
لذللك الميوان علامة يعرف با ) . وقد يكون خحدمة" دانمة أو موقتة لبيت 
ذلك الاله ؛ وقد یکون صیام آبام ؛ وقد يكون اسما بطلقه الناذر على أحد 
أولادہ » کما قد یکون ذبح أحد اؤزلاده . 


الكهاة والعرافة والرؤيا والرئي 
الكهانة إحساس او تيل يلص منه إدراك الكليات وابزثيات من الغيب ؛ 
وبكون ذلك إما بالحد س أو بالرويا أو بالاستدلال من علامات ي سلوك 


الحيوانات » أو في باطنها بعد ذعها » أو من علامات ني النبات والحماد . أما 


٦ 


المرافة حاصة فتتعلق إمعرفة الماضي كالاهتداء الى القاتل أو المسروق أو الضائع . 
والعيافة تكون إمعرفة المغيبات من شت بطون الخحيوانات للاستدلال با في بطوم) 

ا . والزجر يتعلق بإثارة الطيور أو بملاحظة طيرانما وربط سلوكها 
ا يزمع الانسأن على عله . 

والکاهن أو ارات قد یکن رجلا وقد یکون امرأة ؛ وقد یکون له رئي 
أو تابع من ابن“ يسترق له الأخبار والأسرار من السماء ومبره بها فيخبرها 
هو لسائلين وکان الکاهن والرراف پکران ببديے هي في القبقة جر 

ونما ينسب الى الكهان والعرافين المعرفة بالطب وشفاء الأدواء المستعصية 
والاحوال النفسانية الشاذّة وحصوصا ي لحب . وقد يعلجزون احياناً عن 
ذلك . قال عىروة بن حزام ( ت نحو ۳۰ ه= ٠٠١‏ م ) يذ كر عراف اليمامة 
وعراف نجد وعجزّهما عن شفائه ما کان قد أل ر به من حب عفراء (فوات 
الوفیات ۲ : ٤٤‏ ) : 
جلت لعرّاف اليمامة حكمله ١‏ وعراف جد إن هما شقاني . 
فما تركا من حيلة يعملانها» ولا شربة إلا وقد سقياني . 
ورشا على وجهي من الماء ساعة > وقاما مع العراد ببتدران ۽ ٠١‏ 
وقالا: « شفاك الله . والله > مالنا با ضمتت منك الضلوع يدان !" 

ویلحق بذلك أيضاً القيافة › وهي ي الحقيقة من العلم > وتدور على 
تتبع الائر للاهتداء الى الحيران الضال والانسان المارب » كما تدور على 
الفراسة لعرفة قرابة الشخص ال مختلف ني نسبة أولعرفة أحلاقه من سمات وجهه . 

وكان همم معرفة بتعبير الرويا (تأويل الاحلام ) وسوى ذلك من العلوم 
الفطرية . 

(۱) حکمه : ما یطلپه من بدل أو آجر . 

(۲) العواد جمع عائد : الذي ,زور المريض . قام المرافان يبعدران مع المواد : يسابقان 


المواد الخروج من غرفة عروة المريض . إذا أشرف المريض مل إسلام روحه فان الطبيب 
والزوار كانوا في العادة عخرجون من غرفته ويا رکونه وحده . 
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الياة الفكربة في الحاهاية 

قال صاعد الاندلسي في کتابه طبقات الامم ( ص ٤٥-٤٤‏ ) ۾ إن علوم 
العرب كانت علوم لسانما وأحكام لختها ونظم الاشعار وتأليف اللحطب ؛ 
والعرب أصل علم الأخبار ومتعلدن معرفة السسَير والأمصار . م كانت 
لحم معرفة بأوقات مطالع النجوم ومغارما » وعلم بأنواء الكوا كب وأمطارها › 
على حسب ما أدركوه بفرط العناية وطول التجربة لاحتياجهم الى معرفة 
ذلك ني سبيل المعيشة لا على طريقق تعلّم السقائتق ولا على سبيل التدرب في 
العلوم . وأما علم الفلسفة فلم مهلم" الله عر وجل شيئ منه ولا هيا 
طباعهم للعثاية به . ولا أعلم أحداً من صميم العرب شهر به الا أبا يوسف 
يعقوب بن اسحق الكندي وأبا محمد الحسن الممداني ٠‏ . 

ومع ذلك فاننا لا نرى آن ابلداهليين كانوا ئي عثزلة تامة عن الحركات 
الفكرية ني البلاد المجاورة لمم » ولا نجدهم في ذلك أدنى حالا من معاصريبم . 
حى الروم البيزنطيون الذين هم ورثة الفلسفة اليونانية لم يكن لديم في 
القرنين اللحامس والسادس » في عصر ابلماهلية العربية » الا صوفية" وفقه 
يشوّهون بهما الفاسفة والعلم . إن يوحتًا فیلوبونوس الاسکندراني الذي 
شهد أواخر القرن السادس للميلاد (أيام زهير بن أي سلمى وعنترة ) قد 
آعلن أن أفلاطون قد فکّر بوحي من موسی › کما آنه قد طبق مذهب 
أرسطوطاليس على التثليث واستنتج أن الآب والابن والروح القدس ثلالة 
أشخاص مفارقون ؛ . في ذلك المين لم تكن الفلسفة في بلاد الروم نختلف 
من الفقه . 

كان العرب ني ابلحاهلية يعرفون الأرجمة (نقل الكلام من لغة الى لغة ) 
والتراجم (الراجمة ) . قال الاسود بن يعفر يصف حرص أحدهم على 
اللاصول على الحمر : (الممضليات ۲٠٠١‏ ) : 

حى تناو لها صهباء صافية يرشو اجار عليها والراجيما . 


(1) Bréhier III 422 - 423. 
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ويبدو أن شيا من ابر الذي عرفه اليونان قد وصل خبره الى عرب 
الناهلية » فقد قال التابغة في معلقته : 
واحکم“ کحکم واي ادرت إلى حمام سراع وارد المد ؛ 
قالت : ألا ليتما هذا الحمام لنا الى حمامتتا مع نصقه فقد. 
فحسبوه فألفوه كما ذکرت : تسعاً وتسعين م تنقص' ول تزد ؛ 
فكملت ماتة فیھا حمامتها وأسرعت حسية“ في ذلك العدد ! 

ان الشاعر الحاهلي قد استهوته LE a‏ 

أما ني الفلك فان لعرب ابلحاهلية ملاحظات كثيرة لا تدل" على أن نفراً 
منهم كانوا على قسط من علم الفلك النظري والعملي فصب > جاءهم من 
جيرانهم في العراق على الأكثر > بل على أن جانباً من ذلك العلم كان شائ 
ي الناس . لقد وقت امرو القیس زیارته لبیبته بقوله فې معلقته : 
تجاوزت أحراساً اليها ومعشرًا علي“ حراصاً لو سرون مقتلي › 
اذا ما الريًا ني السماء تعررضت تعرض أثناء الوشاح المفصل . 

ان امراً القیس مبرنا آنه لا جاء لزيارة حبيبته كان عنقود الريا يبدو 
ني السماء بأعرض جوانبه » ويبدو لنا أن الريا تكون كذلك تي نجد تي مطلع 
الشتاء . ولا قال المتلنس : 

وقد أآضاء سهیل بعد ما هجعوا کأنه ضرم" بالكف مقبوس ! 
كان يعرف النجم سهيلا ويعرف أنه كان وقتئذ أبعد ما يكون عن الشمس 
وأقرب ما يكون من الارض ؛ أو نحو ذلك . 

وعرف عرب الحاهلية الطب معرفة جيدة فقد كان فيهم أطباء درسوا 
ي فارس او ي پلاد الروم واستفادوا من خیر نېم بعقاقیر بلادهم »› فان 
« الحارث بن كلدة الثقفي سافر ري ) البلاد وتعلم الطب بتاحية فارس 
وتمرن هناك وعَرّف الداء والدواء . وكذللك التضر بن الحارث بن كللدة 
نشا طبيباً كأبيه فقد سافر ني البلاد واجتمعم مع الافاضل والعلماء بمكة 
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وغيرها وعاشر الاحبار والكهنة واشتغل وحصل من العلوم القديمة اشياء 
جليلة” القدر واطلع على علوم الفلسفة واجزاء الحكمة وتعلم من (ابيه ) 
ايض ۽ ما كان يمه ابوه من الطب . وكان للجاهليبن براعة في الحراحة 
وامراض ألعين . 

ولقد كان هناك نوع آلحر من التطبيب بالرقى والعزام يقوم به الكهنة 
والعرافون ؛ ولا ريب ني ان هذا النوع الذي شاع في بلاد كثيرة كان شعوذة 
او كالشعوذة » إلا" ما كان من أثره التفساني القاصر على التأثير في عدد من 
الاحوال . 

ا وضفت فة ن العبد الناقة في معللقته بستة وثلاٹن بیتاً فيها کر 
من الدقة والتفصيل كان بلا ريب قد لاحظ أمورآكثيرة في تشربح الحيوان : 
اا و اا ا : الندان ) وأدرك أن الحمجمة 
موّلفة من أقسام من العظام بساك بعضها بيعض لأن أطرافها مسننة متداخلة . 
وكذلك وصف طرفة القلب بأنه أحذ“ رضامر ) ململم ( تمع ومدور 
وو ر ر رق کر الذي تكسر به ساثر الحجارة › 
وهو الفهر الذي تدق به الاشياء” فتكسر » ويكون ملء اليد ) مصمد 
(ملفوف ني مثل اللحرقة او المنديل ) في صفيح رفي سماء» أي معلق ) › 

وذلك قوله في العلقة : 
وجمجمة مثل المَلاة كانما وع اللتقى منها الى حرف مبرد . 
وأروع ناض آ ململم کمرداة صخر ي صقيح و 
ان هذه الاوصاف لا تدل عل ملاحظة عارضة عابرة > بل على مشاهدة 
عاقلة ودرس دقيق ليس من نطاق الشعر › > بل هو بعلم الطب ألصق . 
الفلفة إللحالصة 
ونحن تنجد ني الشعر اب مجاهي آراء يرة تتصل بالفلسفة اللحالصة من نظرية 
المعرفة ومن السياسة ي العدل والحرية والحلم والشوری والاخلاق . أا 
الحم العامة الي وردت ني الشعر ابحاهلي فكشيرة متنوعة . 
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كان المحارث بن حلزة يفتخر بأنه حدس في كل الامور : يتطلّب 
المعرفة من غير طريق المحواس" ؛ وذلك واضح في قوله (المغضايات ٠۴١‏ ) 
فحيّسلت فيها اركب أحد س في کل لانور + وکت فا اس | 
ولطرفة بن العبد آراء" ي الاخلاق تقرب من أن تكون فلسفة" وتقرٴب 
من آراء أرسطبّوس . انه يرى الغاية من الحياة هي اللذة المادية العاجلة 
م لا يلقي بال ا ن ن و و 
نتاثج سلوکه . قال في معاقته : 
فلولا لاث هن" من َة الفى » وجداك» لم أحفل" مى قام عوّدي . 
فمنهن سبقي العاذلات بشربة کیت می ما نعل با لاء تيد ؛ 
وکري اذا نادى الضاف ملحنا كسيد الفتضا » نبهته › المتورد ؛ 
واقصير بوم الد جن » والدجن معلْجب» بهكتة تحت اللياء المتند. 
فذرني آروي هامي ي حياتها مخافة شرب في الممات مصرد. 
وذرني وخلقي > آي اا ولو حل يي الا عند رَد . 
وقالوا : ألا ماذا ترون بشارب شديد عالينا به متعد ؟ 
فقالوا : ذروه » إنما نفعها له ؛ وإلا تردّوا قاصي البرك يزدد ! 
فطرفة يرى لذة الانسان في الحمر وإكرام الضيف واللهو مع النساء › 
رید أن دتم به في اليا أنه ان یون بعد الوت شي ء من ذلك : 
کرم يروي نفسه في حياته؛ ستعلم ان متنا غداً آنا الصدي ! 
ومحب طرفة أن يسالك هذا السبيل“ ولو اضْطر إلى أن يعيش" بعيداً عن 
جميع الناس . تم هو يرى أن اللوم لا يزيد المندفع ني امر من الامور إلا [صرارا. 
وکان للجاهلیپن تي الحرب رأآي سياسي فطري » ولکنه واضح . إن" 
تتابع الغزو في البيثة الحاهلية حمل العرب على أن يعتقدوا أن الحرب هي 
السيل" الوحيد الى حل" المشاكل وحسم اللحلاف ؛ وكانوا يرون أن القبيلة 


0 راجم » فوق > ص ۱۴۰٩‏ . 
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العزيزة ابلحانب هي القبيلة الي تظلم غيرها من القبائل : تبدأها بالقتال › 

آي تتخزو غيرًها قبل أن بغز وها خيرّها . وعلى ذلك قول زهير في العللقة : 

ومن لا يلد عن حوضه بسلاحه هتدم ومن لا بقلم الناس بظللم”. 
وقال “حراب .ن مش 

عطفت عليه المهر عطغة باسلٍ كمي ؛ ومن لا يظلم الناس يظلم . 


للتوسع والراجعة 

الاغاني 

الشعر ابلحاهلي : المعلقات » المفضصلات » الاصمعيات › ديران 
اللعماسة » أشعار المذليين › م الدواوين اب حاهلية المغردة لعبيد بن 
الابرص وزهير والاعشى ولبيد وغيرهم . 

جمهرة حطب العرب » تأليف أحمد صفوت ء القاهرة ۱۹۳۳ . 

جمع الأمثال للميداني ( بعناية محمد عبي الدين عبد الحميد) » القاهر ة 
( مطبعة السنة المحمدية ) ۱١۹١١‏ . 

آمثال العرب للمفضل الضبي › القسطنطينية ٠۳٠١‏ ه . 

جمهرة الأمثال لأبي هلال العسكري » القاهرة ٠۴١٠١‏ ( على هامش 
أمثال الميداني ) 

الكامل في اللغة والادب للمبرد 

الفاضل للمبرد (نحقيق عبد العزيز الميمي ) القاهرة (دار الكتب 
المصرية ) ۱۳۷۰ هھ ۱۹۰٩‏ م . 

عيون الأحبار لابن قتيبة › القاهرة ( دار الکتب ) ۱۹۲۰ ٠۹۳۰‏ 

العقد الفريد لابن عبد ربه. 

نماي الارب في معرفة أنساب العرب لقلقشندي ( تحقيق اب راهم 
الابياري ) القاهرة ( الشركة العربية للطباعة والنشر ) ۱۹٥۹‏ . 
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أسواق العرب في ابلحاهلية والاسلام › تأليف سعيد الافغاني » دمشق 
( دار الفكر ) الطبعة الثانية ٠۹٦۰‏ . 

- أيام العرب ني ابلحاهليةء تأليف عمد أحمد جاد امول وعلي البجاري 
وأبي الفضل ابراهيم »القاهرة ( دار احياء الكتب العربية ) ۱۹٤١‏ م. 

- نهاية الارب في فنون الادب لاي العباس النويري » القاهرة ( مطبعة 
دار الكتب المصرية ) . 

- بلوغ الارب ني معرفة أحوال العرب ءتأليف محمود شكري الألوسي 
( عي بشرحه محمد بہجة الاثرى ) القاهرة (المكتبة الأهلية ) 
14-٤‏ . 

عادات العرب في جاهليتتهم : مختصر من كتاب بلوغ الارب ني 
معرفة أحوال المرب ءتأليف مود شكري الألوسي »القاهرة ر المكثبة 
الاهلية ) ۱۹۲۶١‏ . 

اللبياة العر بية فيالشعر ابحاهلي » تأليف أحمد محمد اموي » القاهرة 
(مكتبة نهضة مصر ) ۱۹۰۲ . 

- مدنية العرب في المحاهلية » تأليف عمد رشدي » مصر ( مطبعة 
السعادة ) ۱۹۱۱ . 

العرب وأطوارهم » تأليف محمد عبد ابحواد الاصمعي › القاهرة 
(المطبعة الحمالية ) ١۴۴۳١ه.‏ 

العصبية عند العرب ني ابحاهلية والاسلام حى زوال بي أمية في 
المشرق ٠‏ تأليف علي مظهر › القاهرة ( مطبعة مصر ) ۱۹۲۳ . 

- تاريخ العرب قبل الاسلام › تأليف جواد على » بغداد ٠۱۹٥۰‏ 
۷ . 

- تاریخ الحاهلية › تاليف مر روخ › روت ( دار العلم 
للملایین ) ۱۹٩٤‏ . 
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ليس الاسلام ديتاً جديدا » ولكنه رجوع بالدين الى صفائه الاول . 

ولد محمد بن عبدالته الماشمي رشي ني مكة بالحجاز » عام ٥۷۰‏ م . 
ولا بلغ أربعين سننة بعثه الله رسولا الى ا وآنزل عليه القرآن الكري 
منجماًر متفر ) ني ثلاث وعشرین ف هي مدة الدعوة . 

ول تح للاسلام ي مكة حظ كير من الانتشار فأذن الله لرسوله حمد 
بالمجرة الى المدينة ( ٠۲۲‏ م ) > وني المدينة اصبح الاسلام ديا ودولة ونظاءاً 
اجتماعاً وفلسفة احلاقية . ووي محمد صلى الله عليه وسلم › سنة ١١‏ ه 
٣۳۲ (‏ م ) »› وقد عم الاسلام شبه جزيرة العرب . 

وراس" أركان الابمان في الاسلام التوحيد . 

لتوحيد في الاسلام شر طان : الاعان بأن الله واحد" بالعدد › وتنزيه الله 
عن کل صفة یلصف بہا خلقه وعن آن سسب لی حلقه شیا من صفاته › إلا 

مع التأويل الصحيح . 

ومن هذه الأركان الاإعان باللالكة . ولقد جاء الكلام على اللائكة وابن 
وابليس“ والشياطين مفصلا" ني القرآن الكرم » ولکن على آن الایعان بہم وجه 
من العقيدة . م ليس مولاء أثر ني حياة المسلم العملية . 

ومنها الابعان بأن الله يبعث إلى خلقه رسلا > وآن جمیع الرسل مساوون 
في امقام » وأن عمداً صلى الله عليه وسلم حاتم الرسل فلا رسول بعده ؛ 
وأن شريعته تنسخ جميع الشرائع . 

والكتب الي أنزلت على الرسل والانبياء كثيرة » منها الصحف الماز لة على 
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ابراه › والتوراة المعزلة على موسى » والزبورالمءزل على داوود » والا جيل 
ازل على عيسى . غير ن هذه الكتب كانت قد تبد لت أو رفعت ( ضاعت ) . 
أما الق رآن فلا یزال عحفوظاً ععناه ولفظه كما نزل . وفي القرآن الکريم ركان 
الابعان والإسلام وأحكام المبادات وأصول العاملات مجملة . وفيه أيفاً 
مبادیء الاحلاق وأسس السياسة والاجتماع » وجوانب من العلم وقتَصص“ 
مقصود للعبرة وللمغز ى الاحلاي الربوي للافراد وللامم . 

ولمحمد رسول الله حديث وستة . أما الحديث فهو مجموع الاقوال 
المروية عن الرسول مما ليس بوحي » وفيه تفصيل لا جاء جملا ني القرآن 
الكرم . وأما السنة فهي الأعبال الي رويّت عن الرسول وأصبحت من سس 
التشريع . إلا" أن الحديث والسنة انتقلا بالرواية مدة من الزمن حى بدأ الأنمة 
بتدوينها منذ أواحر القرن الأول للهجرة (أوائل القرن الثامن للميلاد) . 

والقرآن الكربم معجزة الرسول الكبرى في الاسلام وي غير الاسلام › 
عاد ته وأسلوبه . فليس ني التاریخکتاب بق کیوم نزل مع ی ونا کالقرآن شم کان 
له من الاثر ما كان للقرآن الكربم في جميع ميادين المحياة . ان سلوب القرآن 
الكربم هو الاسلوب الامثل لأقدم اللغات الميَّة »> وان موضوعاته أصح 
الموضوعات . وهو الذي حفظ الاسلام وحفظ اللغة العربية وحفظ الامة 
الاسلامية »> ثم عجر البشر عن معارضته بالإتيان بسورة من مثله أو بجزء من 
سورة . 

والاسلام دين دعوة . وقد بدا الرسول بدعوة أهله الاقربين › م اتسعتِ 
الدعوة الى أهل مكة فأهل الحجاز فإلى العرب فالناس اجمعين . ولا ساد 
الاسلام أصبحت اب محماعات البشرية ني نظره طبقات : 

)١(‏ الأمة »> وهي مجموع المسلمين الذين استمسكوا بعروة الدين ونسوا 
عصبیاہم الحنسية والقومية والاجتماعية » فالمسلمون سواء » وأكرمهم عند 
اله أتقاهم . وببذا كان الاسلام الحطوة العملية الاولى والعظمى نحو المساواة 
الصحيحة بين البشر . 
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(۲) آهل الكتاب : وهم أهل الاديان السماوية كاليهود والنصارى 
من لمم رسل وكتب مزلة. 

(۳) المشر كون (اللين يقولون بالمين أو أكر ) والكفار رالنين لا 
يومنون بالله ) . 

)٤(‏ أهل الفطرة ممن لم تبلغهم دعوة ؛ فإذا بلختهم دعوة الاسلام تم 
م يسلموا کانوا کالکفار . 

ومثل” المشركين في الحكم النافقون الذين دلوا ني الاسلام رياء وضصرارا > 
م استمروا على دينهم القديم مع العداوة للاسلام وللدولة الاسلامية . ومثلهم 
أهل الكتاب إذا تصبوا الحرب للمسلمين أو كانوا ينتمون الى فرق في دينهم 
بعيدة عن التوحيد الصحيح . 

والعرب حاصة ل يكن يقبّل منهم الا الاسلام . 

ني أواحر سنة ٩ھ‏ (ربيع عام ٦۳١‏ م ) كان معظم عرب ال حريرة قد 
دلوا في الاسلام » ولم يكن قد بي على غير دين الله الا جماعات يسيرة 
فنزلت في هولاء سورة التوبة أو سورة براءة »> وهي السورة التاسعة ي 
الصحف . ني هذه السورة أملهل هوّلاء المشركون أربعة أشهر يدخلون 
ني أثتانبا ني دين اله »> فاذا انقضتر الأشهرٌ الاربعة ولم يكونوا قد أسلموا 
قوتلوا حى يسلموا أو يبيدوا . أما المشركون الذين كان بينهم وبين رسول 
لله معاهدات فقد مهلوا إلى حين انقضاء أمد معاهداتهم . 

تبدأً سورة التوبة بالآيات التالية » بلا بسملة (لأتها إيذان يجرب ) : 

د بتراءة” من الله ورسوله الى الذين عاهدتم" من المشركين . فيييحوا في 
الارض أربعةˆ أشهر » واعلموا أنكم غير محجزي الله » وآن اله ملخزي 
الكافرين . وأذان من الله ورسوله الى الناس يوم الح الأ كبر أن الله بريء 
من المشركين ورسوله ؛ فإن تبم فهو خير لكم > ون توليتم" فاعلموا 
نكم غير معجزي الله » ويشّر الذين كفروا بعذاب ألم ؛ إلا الذين عاهدتم 
من المشركين م لم ينقصوكم شيا ولم يظاهروا عليكم أحدا فأيوا إليهم 
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عهدآهم الى مدتم ن اله بحب المتقين . فاذا انسلخ الاشهر e‏ 
المشركين حيث وجدتموهم وخذوهم واحصروهم واقعندوا هم کل 
ر > فان تابوا واقاموا الصلاة واوا اازكاة فخلوا سبيلهم › ان الله 
غفو ررحم » . 

ومن الأركان الابان باليوم الأحر › وبأن الله يبعث الناس يوم القيامة 
ويحاسبهم على ما فعلوا في المياة الدنيا م يشيبهم أو يعاقبهم ني جنة أو نار 
جسمانیتبن ورو حانیتین . 

ومنها الابعان بالقضاء والقدار وأن كل ما يصيب الانسان ني الدنيا 
مقد ر عليه . غير أن ني القرآن الكريم آيات تدل على أن الانسان قد وهب 
حواس وعقلا بمكن أن بتدي بها الى اللير . 

وعا أن الدين شيء بين الانسان وخالقه » فليس لنا آن نطب من أحد, 
برهاتاً على إسلامه ما دام هو يقر أنه مسلم . قال الله تعالى في سورة النساء 
٤ (‏ :۹۳) : ويا أا الذين آمنوا» اذا ضربم في سبیل الله فتبیلنوا ؛ ولا 
تقولوا لمن ألقى اليكم السلام لست مومت تبتغون عرض" الحياة الدنيا » فعند 
الله مغاام كثيرة" . کذلك کنے من قبل فمن اللہ علیکم فتبینوا » ان الله کان 
عا تعملون حيرا » 

في هذه الاية يبخاطب الته المسلمين فيقول همم : اذا ذهب الى ابحهاد ني 
سبیل الله فلا تقاتلوا قوما لا" بعد آن تتحققوا آنہم مشركون . فاذا قالوا لكم 
انهم مسلمون فلا تقاتلوهم حا بن تغنموا آموامم كما ثم تفعلون أحياتا .ان 
عند الله لكم غناتم كثيرة” غير أموال هولاء . 

على أن ايعان المسلم لا يكون كاملا الا بالعمل الصالح : بأداء العباداثت 
على وجهها وبالأحذ با أمر الله به وبترك ما ہی الله عنه . 

أما العبادات فمن أركان الاسلام . ورووس العبادات أريعة : الصلاة والصيام 
والركاة والحج : فالصلاة حمس مرات ي ‌اليوم والليلة ؛ وصيام شهر رمضان 
فرض على كل" فرد الا ني حال المرض الشديد واللحوف الشديد . وأما الزكاة 
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والحج فعلى الاغنياء القادرين . 

وتلحق المعاملات من بيع وشراء ودين وشَّركة ووصاية وغيرها بالعبادات› 
لأن على المتولي ها أن بسللثك فيها مسلالك الدين فيفرق بين الحلال وال حرام 
فيها ( فلا یبیع حمر ولا ختزیرا ولا أصناماً ولا يراي آبداً) وين ما جوز 
وما لا جوز منها (کالغبن ني البيع والغش يي الشركة الخ ) . 

والاحلاق ني الاسلام من الاععمال الصالحة التابعة للعبادة » فالاسلام لم يفرق 
بين الدين وين الاحلاق . ان الصدق وطاعة الوالدين والاحسان الى 
المحتاجين وترك إيذاء الناس والنظافة والامر بالمعروف والنهي عن المتكر والعدل 
في الرعية أمور تلح في الاسلام بالتعبّد » بل هي فوق التعبلد العادي أحياناً › 
فان معصية الابوين كالشرك بالق تلسسحل الى النار . وطاعة الابوين فرض على 
الاولاد ولو كان الابوان غير مسلمين تم حاولا آن بحملا أولادهما على 
الكفر قال الله تعالى في حق الابوين على الولد ء في سورة لقمان ( (1o: ۲١‏ 
د وإن" جاهداك على أن 5 ترك بي ما ليس لك به علم" فلا تطعلهما › 
وصاحبهما في الدنيا معروفا » . 

وسن الللق في الاسلام قيمة كبور ة فهو قرن العبادة . فمن مواعظ لمان 
لابله في سورة لقمان ( ۳۱ ۰ ۱۸-۷ ): «يا پتي » آقم الصلاة رَاأمرّ 
باللمعروف واه عن المنكر وأصبر على ما أصابك ؛ ان ذلك من عزّم الأمور . 
ولا صر خحدآك للناس ولا تمش في الارض مرتحا » ان الله لا بحب كل 
مسختال فخور » . 

ونا آثئى الله على رسوله محمد صل الله عليه وسلم قال فيسه › في سورة 
القلم ( ٤ ١: ٩۸‏ ) : «وإتك لعلى حلق عظم ٠‏ . 

والنظام الاجتماعي ي الاسلام جزء من الدين › ان الاسلام م بنظم صلة 
الانسان بريه فحسب › ل تفلم صلات ابشر فيما ينهم أبغاً. 

بدأ الاسلام بالرّواج لأن الرواج عماد الأسرة » والاسرة عماد المجتمع . 
وقد آقر لاسلا نوعاً واحدا من أنواع الرواج الي سادت ي الحاهلية › هو 
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زواج المهرء م جعله عقداً بين الرجل والمرأة مشهوداً عليه . وأجاز 
الاسلام عند الضرورة الزواج بامرأتين أو ثلاث أو أ ربع . ولكن با آن الرجل 
لا يستطيع أن يعلد ل بين النساء فقد حت على الاكتفاء بواحدة . . تم ان الاسلام 
أقر الطلاق أيضا في الحالات الي يستحيل فيها بناء أسرة سليمة نافعة . وأو ضح 
الاسلام حقوق الاولاد على أبوم وحقوف الايوين على أولادهما ؛ وأبطل 
السلطة القدبعة الأب › تلك السلطة الي جعلت من الرأة والاولاد متاعا للأب 
يتصرف فيهم بيعاً وهي وقتلا ؛ وأبطل التبتي تم نظم الاسلام الإرٹ 
وأعطى الابوين والمرأة منه »> ولم يكن لمما ني ال حاهلية نصيب فيه » وقيد 
الوصية لغير الوارث بثلث التركة » وأبطل الوصية للوارث . 

ورد" الاسلام للانسان كرامته » فالانسان لم يبق قذ را أا من الولادة › 
بل أصبح طاهراً خاليا من الآثام » إلا الام الي يرتكبها هو في حياته . 
a‏ المرأة وجعلها شخصاً يتملك حريته ولك التصرف ۳ 

لك . ولكن الرجل ظل" قوّاما على المرأة في الاحوال الي يتفلضأًها فيها 

من الناحية الطبيعية والاجتماعية . فاذا فقد الرجل هذا الفضل فقد ذلك المح“ . 
قال الله تعالى في سورة النساء ٤(‏ : ۳۳) : «الرجال قوامون على النساء 
عا فضّل الله بعضهم على عض وعا أنفقوا من أموالحم . فالصالحات قانتات 
حافظات للغیب عا حفقظ الله ۾ . 

وأمر E‏ لمرأة E‏ الشرعي : وذلك بمنع اختلاطها بالر جال 
ني الاماكن الي توجب شبهة“ > وبرفعھا عا لا يلتق بها (أما الحجاب 
الاجتماعي > غطاء الوجه › فهو زي البلدان المختلفة وليس من الدين ) . 

وأبطل الاسلام الق » فكل رقيق يدخل في الاسلام يصبح حرا رأساً › 
کما یصیح حرا بالعتق . ولکن با أن الرق کان نظاماً شائعاً قبل الاسلام 
متغلغل في المياة الاقتصادية › فان إبطاله مرة واحدة يفضي الى تخلخل البيئة 
الاجتماعية . من أجل ذلك بقيت من الرق رواسب ترجع الى عوامل نفسية 
واقتصادية بحت . 
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وعني الاسلام بالانب الاقتصادي من المجتمع الاسلامي فجعل الزكاة 
حتتا للمحتاجين ني أموال الاغنياء تتولى“ الدولة جمعتها ثم توزيعها عل مستحقيها. 

وجعل الاسلام الدولة شورى . ففي القرآن الكري سورة” اسمها الشورى 
فیها ( ١ ٤٣‏ ۴ : د والذين استجابوا لربهم وأقاموا الصلاة وأمرهم 
شلوری بینهم › ونما رزقناهم ينفقون » . وتي سورة آل عمران يبين الله 
تعالى لرسوله أمر تقرير الحهاد ونسبة رأي المسلمين الى رأيه هو (۲ : 
(YoA— 107‏ : 
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مح المت وكلين ۲ . 

هذه الشورى توجب الطاعة » فما دام المسلمون قد شاركوا الرسول في 
تقرير مبداً فعليهم أن ينفذوا ما قرّروه . ولكن قد يكون تقرير هذا المبدا 
بالا كثرية » فعلى الاقلية أن تتيع الاكرية حرصا على الحماعة أولا . م ان 
هذه الطاعة لا بنع مناقشة الموضوع والاحتكام فيه الى الله في ما آنزل من 
الوحي . جاء ني سورة النساء ١۹ : ٤(‏ ) : يا أيّها الاين آمنوا » أطيعوا 
الله واطيعوا الرسول وأولي الأمر منم . فان تنازع تي شيء فرد وه ای الله 
والرسول ان كنم ترمنون بالله واليوم الآنحر » ذلك خير" وأحسن تأويلا » . 

العقل والفكر والعلم 

الآيات الي تحث على التفكير كثيرة ي القرآن الکرم منها (۳ : ۱۸۹ 
۱۹۹) : 

« إن تي حاق السموات والارض والحتلاف اليل والنهار لايات لأولي 
الألباب الذين يذ كرون اله قياماً وقعوداً وعلى جننؤبېم وینفکّرون في خلق 
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السموات والارض : ريا » ما خحلقت هذا باطلا ؛ سبحانتك فقنا عذاب 
انار ! » وهذا يقتضي تفضيل أهل العلم والب » فقد جاء في سورة ازمر 
)۹٩ : ۳۹(‏ : «قل : هل يستوي الذين يعلمون والذين لا يعلمون ؛ إنما 
يتذ كر أولو الالباب ٠‏ . 

ومع أن محمداً رسول اله قد بنحث ليعلّمنا الشرائم » ولم ييعث لتعريف 
الطب ولا غيره من العاديات › كما يقول ابن خحلدون (المقدمة )٩1۹‏ › 
فان الله قد علجنا بوساطته كير من جوانب العلم ومن المعارف . 

ان الانسان ولد لا يعلم شيا ولكنه وهب أسباب المعرفة . جاء في سورة 
انحل ۱١(‏ : ۷۸ ) : والله أحرجكم من بطون أمهاتكم لا تعلمون شيا ؛ 
وجعل لكم السمع والابصار والأففدة لعلكم تشكرون » . آما المعارف 
فيكسبها الانسان من ثلاث طرق : من طريتى التعليم بالوحي (على لسان 
الرسل ) » ومن طريق الحواس » ومن طريق العقل اتکور والاستنباط . 

اما التعلم من طريتى الوحي فالآيات عليه كثيرة جداً. ان أول سورة 
ازج ال زرل ات هي سور ذفان ٠زس‏ النادنة رامترذ ى الم 


وتبدا بعد البسملة بقوله تعالى : « اقراً باسم ربك الذي حلق : حلق الانسان 
من علق“ . اقرا وربك الأكرم الذي عم بالقلم : علم الانسان ما 
يلم > . 


وي المعرفة من طريق الحو اس قال الله تعالى في سورة البلد (*۹۰ : 

۱١-۸‏ ) يقرع الانسان الذي وهب حواس ولکنه لا ينتفع با : ألم 
جعل' له عینين » ولساناً وشفتين > وهديناه التجدين ؟ فلا اقتحم العقَبة ! "“ . 

وكذلك يكر ني القرآن الكربم الكلام على المعرفة من طريت الفكر والعقل 
والب و ا 2 rp‏ 2 وقد یصاب 

() اة من لدم لامد 

(۲) فهاا تجاوز العقبة :اذا احتار سبيل الشدة او اللاك ؟المقبة في الأصل: الطريق في البل. 
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فال الله تعالى في سورة النحل )۷١: ١١(‏ د والله خلقکم م يتوقًا کم . 
ومنکم من برد ال رذ الم:ر ليلا يعلم“ بعد علم شينا » (راجع أيغا 
سورة احج » ۲۲ : .)٠١‏ 

واتجاه الاسلام ني وجود العام هو آن الله أبدع العام من العدم » ون اللہ 
هو الذي مسك العام ني وجوده ونظامه » ولولا ذللك لزال العالم . 

والمكان والزمان » ما يبدو من القرآن الكرم » متناهيان في الماضي لأن الله 
وحده قديم » وهوالذي خلقهما . أما ي المستقيل فيجب أن يكونا أيضاً متناهين 
لأن الله هو الاول والآلحر ر(سورة الحديد ٥۷‏ :۳ ) . على أن الياة الدنيا 
فانية لاريب ني ذلك. ما انعم والشقاء ني الآلحرة فيبدو نما دائمانخالدان أبداً. 

لم إن لازمان في القرآن الكريم مدركا آنحر : إن قياس الزمن عندنا مخعلف 
من قياسه ني فضاء الله . وني القرآن الكربم أن الله حلق السموات والأرض 
في ستة أيام ٤٠: ۷ ٠١:٠١ ›٥۳:۷(‏ ) . ولكن في سورة المج 
١ :) ¥۷4 ۲ (‏ وإن يوم عند ربك كألف سنة ما تعدون (راجع أيضاً 
۲ ؛ ٠‏ ) . إلا" أن هذا أيضاً من باب التقريب لا من باب التحديد › فقد 
جاء في سورة العارج ٠ :۷١(‏ ) : «تعرج اللائكة والروح اليه في يوم 
کان مقداره حمسين آلف سنة . فاضي صبراً جميلا . انهم يرون" بعيداً 
ونراه قربا ) . 

وهنالك ني القرآن الكرم أيضاً جوانب من العلم ني الفلك والطب والتشريح 
مشهورة لا حاجة الى ايرادها هنا. 


للتوسع والمطالحة 


القرآن الكربم --تفاسير القرآن 
کتب ا۔لیدیث كتب الفقه 
م راجع المصادر والمراجع الموجودة ني خامة فصل علم الكلام . 
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دوله لاء الراشدرن 
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لما توفي محمد رسول' الله اختلف روساء الحماعة في المدينة على من 
يتخلفه » فحَسَم عر بن الطاب اللحلاف ببايعة أبي بكر عبداته بن أي 
قحافة . وكان أبو بكر صديقاً الرسول ومن الأوّلين الذين دخلوا ني الاسلام . 
وبعد وفاة الرسول ارتدت قبائل من البدو ورفضوا الإذعان للمدبنة كما 
امتنعوا عن ارسال الزكاة الى المدينة أيضاً . فحار ېم أو بكر وتغكّب علیهم 
ورد الامر الى ما كان عليه ني أيام الرسول . وقتل في حرب الردّة عدد كبير 
من الذين كانوا بحفظون القرآن غيباً وخيف آن يضيع شيء من القرآن فأمر بو 
بكر بجمع القرآن في جلد واحد بعد ان كان في صحف مفرقة وفى صدور 
الرجال . ومند يام بي بكر بدأت الفتوح الاسلامية في الشام والعراق . ولكن 
آبا بکر توفي (۱۳ هھ = ٠۳٤‏ م ) قبل أن يكون المسلمون قد استقرّوا بالفتح 
ي بلد من البلدان . 

وکان بو بكر قبل" أن يتوفى قد أوصى باللحلافة لعمر بن الطاب . 
ومكث مر في العلافة عر ستتوامتو فتح العرب في أثنانها العراق والشاء 
ومصر وفارس . وي أيام حمر اتخذت الدولة الاسلامية شكلها الواضح 
وأصبحت قوة مرهوبة ابلحانب . وتآمرالروم والفرس على عر لن امبرطوريتيه)ا 
قد زالتا في أيامه فدسوا اليه أبا لولوة المجوسي' الفارسي فقتله ( ۲۴ ه= 
ئ4 م( 

وبعد مر تول“ اللحلافة عثمان بن عفان الاموي فاتسعت الفتوح في 
أيامه في مصر وليبية والبحر . وأعاد عثمان جمع القرآن الكربم ورتب سوره 
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على النحر الذي هو ني المصاحت اليوم . م نقم الناس على عثمان لأن قومه 
بي أمية تسلطوا على الدولة . وحاصر الثائرون عثمان في بيته في المدينة . 
وحاول عثمان أن يصلح ما فسد من الامور فلم يتأت له ذلك › واضطرب 
الامر عليه فقتله الثاثرون (ه۴ه= ٠١١‏ م). 

وبعد عثمان تول“ اللحلافة علي“ بن بي طالب . 


علي بن أي طالب 

ولد علي" بن أي طالب سنة ۲۳ قبل المجرة ( ٠٠٠‏ م ) تي مكة . ولا قسا 
ارمن على أي طالب » وكان كثير العيال › ضم کلٴ أخ من اخحوته ولداً من 
أولاده اليه . وض محمد بن عبد الله ء وهو ابن آي ابي طالب › عايا الطفل 
الى أسرته ابلحديدة . 

ولا صدَّع محمد" صلى الله عليه وسلم يالدعوة الى الاسلام ( ٠٠١‏ م) 
کان عل“ أحد الثلاثة الذين سبقوا الى الدحول في دين الله : حديجة وعليًاً وأبا 
بكر عبدالله بن أي قحافة . 

وتز وج علي فاطمة بنت محمد » وازدادت صلة على بمحمد صلى الله 
عليه و وثوقاً . وكان لعل“ ني وجه أعداء الرسول وأعداء الاسلام مواقفة 
مشهورة مشكورة . 

م توفيت حديجة زوج الرسول وتوني أبو طالب عه ؛ وأمر الله رسوله 
بالممجرة من مكة الى المديئة »> فكان علي" أحد الذين رتبوا مع الرسول حطة 
مغادرة مكة من غير أن يفطن أحد من أهلها المشركين . ولا بدا الحهاد ي 
الاسلام أبلى علي“ فيه بلاء حستا . وكير ما كان الرسول يستخلف علي في 
لمدينة اذا لم يصطحه في الغَرّوات . 

وکان علي يطمح الى اللعلافة منذ وفاة الرسول ويعتقد أنه أحق الناس بها 
لنسبه ي بي هاشم ولمصاهرته لارسول ولمواقفه في الاسلام . ولكن الاحوال 
م تمكتنه من ذلك حى قل عثمان » فرأى روساء الوفود الذين كانوا قد جاعوا 
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مطالبة عشمان بالاصلاح أن ليس في المسلمين يومذاك أليق بالعلافة من علي . 
ولكن عاي حاف أن يتولى اللحلافة في ذلك ابلو العاصف .غير أن المسلمين 
حملوه على ذلك حملا . وكان قبول الامام علي" بالحلافة في ذلك الين 
تضصحية كبيرة . 

وسرعان" ما كشفت الفتنة عن وجهها فأحذ معاوية" بن أي سفيان والي 
الشام بمناجزة علي : وداقحم معاوية عائشة بنت أبي بکر وزوج الرسول » 
وكانت تريد اسللافة ليها › ودفع معها طللحة والزرير »› وهما تمن كانوا 
يطمعون في اللحلافة » فنشيت بين هولاء وبين الامام علي معركة لحمل ي 
س ١۳ھ‏ ا(٥‏ م ) ٤‏ قرب الکوقة ۽ فاص الامام عل عل هو لاء في الک 

وبعد بضعة أشهر نصب معاوية المرب بنفسه للامام علي" > وكانت معركة 
صفين »› جوب الرقة ني الحانب الشرفي الشمالي" من سوردة »› ي ڏي 
الحجة من سنة ٣‏ ( حزیران ‏ یونیو 15۷ م ) . 

وتذكر اكر المصادر ان جيش معاوية كاد ينهزم فاشار مرو بن العاص 
- وزير معاوية واحد دأهاة العرب ‏ على معاوية ان يرفع المصاحت على 
ا ر فعَلت عائشة من قبل ئي معرکة احمل ) ویدعو الى تحکیے کتاب 
لله ٤‏ ما شج ن المسلمين من اللحلاف . 

ادرك الامام علي أن تلك نيدعة » ولكن جنده اللين كانوا قد سشموا 
الحرب بعد قتال دام ثلالة اشهر » اضطروه الى أن يقبل بوقف اقتال 
وبالتحکم . فوقف القال . واراد كل فريق ان بتار حكماً » فاختار معاوية 
مرو بن العاص‌واراد الامام علي ان تار عبدالله بن عباس لأنه كفوء لعمرو 
ابن العاص » ولكن اصحابه بوا ذللك لأنهم کانوا بریدون رجلا “ آلين من اين 
عباس لیشتری طم السلم بکل من مکن .' . وبذلك وقع اختيارهم على عبدالله 
ابن قيس العروف باي مومى الاشعري وهو رجل طيب القلب > ولكن ابن 
الطةطف بصفه بانه وکان شیخاً مغفلا » . 

ر الفخري »› الطيعة الرحانية إمصر »> ص ١۷‏ . 
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وی ٠۳‏ صفر من سنة ۴۷ اتفتق ابو موسي وترو بن العاص على أن 
بُحكتما القرآن يي الللاف الناشب بين المسلمين وكتبا بذلك « صحيفة » . 
وبعد سنة اشهر (رمضان ۳۷ ھ = شباط ٠٥۸‏ م ) اجتمعا أي اذرح ي شرتي 
الشام ( سورية ) ونظرا ني أمر اللحلاف واتفقا فيما بينهما على ان بخلما علياً 
ومعاوية من اللعلافة ويتركا الأمر شورى بين المسلمين يولون على أنفسهم 
من بشاءون . فقال حينئذ ابو موسى لعمرو بن العاص : تقدم فقل ذلك الئاس . 
فقال له عرو : بل تقدم انت . فصعد ابو موسی المنبر وقال : ملقد عحشنا 
فلم نجد اجدرإلم” شعلث هذه الامة من ان نخلع علياً ومعاوية ونجعل الامر 
شورى بين المسلمين . وإني قد خلتعتتتهما فاستقبلوا امر کم وولوا من شثم » . 

عند هذا صد عرو المنبر وقال : ان آبا موسى قد خلع صاحبه › وانا 
الع من حلم وأثبت صاحبي - معا وية _ فاته ولي ابن عفان والمطالب بدمه 
واحق الناس بقامه » . فانكر ابو موسى على عمرو ذللث وعده خدعة »› 
وانصرف اتباع الامام علي ناقمين على ابي موسى ؛ وانصرف اهل الشام 
فرحين . وكان اول ما فعل معاوية بعد ذلك أن نادى بنفسه خليفة . وهكذا 
انقسم العالم الاسلامي بين خليفتين : الامام علي في الشرق ( في جزيرة العرب 
والعراق وفارس ) ومعاوية في الغرب ( ي الشام ومصر ) . 

کان جميع اهل الحجاز واهل العراق وفارس يعتقدون ان التق بجانب 
الامام علي وان معاوية احذ الأمر خدعة » ولكنهم كانوا - فيما يتعلق بالسياسة 
الي بجحب ان ينهجها الامام علي مجاه معاوية ‏ حزبين يرين . 

أ ) حزباً سم الحرب واکتفی با آصیب به من القتل والبلاء فانطوی 
على كرم لعاوية واهل الشام » ومضى ادل عن حقه من الناحية الدينيسة 
والشرعية . هوّلاء هم سكان المدن في الاغلب والذين اصبحوا فيما بعد « الشيعة). 

ب ) حزباً لم يشا آن. ينام على ضع وم ير في خدعة عرو لاي موسی مرا 
لأن يقبل الامام علي" بما حدث » فخاطب الامام علياً بكثير من ابحرأة 
والتصّب وقال له : إا ان يكون معاوية احق“ منك باللملافة فاحلع نفساك 
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منها واترك له الامر كله » وما ان تكون أنت صاحب الحق وهو المخقص 
الظالم فسر بنا اليه نقائله" لنعيد الق" إلى نصابه . هولاء هم سكان البادية في 
الاغلب › وهم الذين و حرجوا » فيما بعد من جيش الامام علي فسماهم 
اعداوهم و الحوارج ». 

ولا لم يستطع الامام علي ان يأحذ برأي اللحوارج › لأن الشيعة يومذاك ل 
ونوا يرون القتال ٠‏ بعد ان قل في صفين من كل بيت في الكوفة قتيل او 
اثنان او اكر »٠‏ عدّه اللحوارج «كافراً » وجعلوه هو ومعاوية ‏ فيما 
يتعلق بالحلافة ‏ في مازلة واحدة » م احذوا اربونه. 

ولم ينجح الحوارج في قتال معاوية ولا في قتال الامام علي فتامروا على 
قتل الاشخاص الذين كانوا في رأيهم سبباً في نشوب النزاع بين المسلمين : 
علي ومعاوية ومر و بن العاص . ولكن معاوية ورا نجرا › وسقط علي" 
شهيداً ي ۷ رمضان من سنة ٤۰‏ ھ ( ۲٤‏ کانون الثاني يناير 1٤١‏ م) . 

f‏ البلاغة 

نهج البلاغة هو الكتاب الذي جمع فيه الشريف الرضي ( ت ٤١٩‏ ه- 
٠‏ م ) خطب الامام علي" . ولا ريب في أن معظم هذه الطب للامام 
علي . ولکن يبدو آنه قد تسرب الى عدد من اللعطب جمل ليست للأمام علي“ › 
كما أن في بج البلاغة عددا من الطب الطوال يظهر عليها الصنع ويتخللها 
آراء اسكندرانية م يكن العرب قد عرفوها بعد في يام الأمام علي“ . 

على أن نج البلاغة يصور بخطبه السياسية الثابتة حال العصر الذي شهده 
الامام علي من الناحية الاجتماعية ومن الناحية السياسية خحاصة » و يلقي عل 
نشأة اللحوارج وأثرهم ي الحركات السياسية والدينية التالية نورا وضاحاً . 
وني نهج البلاغة أيضاً حكم صائبة متفرقة ني الطب كلها لا يجمع بينها 
نظام ظاهرٌ . 


أغراض نيج البلاغة 
إذا نحن اغفلنا آراء نج البلاغة التعلقة بالطبيعيات والالهيات مما يظهر 
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عليه آثار المذهب الاسكندراني وآثار الاعتزال » وجدنا أن ما فيه من آراء, ي 
السياسة والاجتماع وني الالحلاق بمكن أن تكون ممثلة لا لقيه الامام علي من 
هل عصره . فاذا حن تجاوزنا عن رأيه قي المرآة م جد قي آراثه ني السياسة وفي 
العامة ما مالف ما كان يشكو منه اللصلحون في كل عصر ومصر . 

ويتحسن أن نلاحظ آنه ٺم يکن بالامکان آن ڪون للأمام علي نظام 
فلسفي مجمع آرائه ولا آن نرى عنده آراء“ ميتكرة مختلفة عا جاء به الاسلام . 
ان الامام علياً كان يعتقد ن الاسلام هو النظام الأمثل للبشر › فما كان من 
المعقول أن يتصداى لإبجاد نظام ما مهما كانت الدوافع . 

السياسة والحرب 

کان الامام علي" بطلا شجاعا مظفر' في جميع المعارك الي قادها أو 
حاضها قبل خلافته . آما ي حلافته فقد فارقه الحظ آي الحرب . وكذلك ۾ 
يكن الامام علي“ موفاً ني السياسة . ان السياسة امر دأنيوي مبي على الدهاء 
والمكر بعيدآً عن المروءء والصدق . وان من سوء سحظ الامام علي آن کان 
حصومه › وحصوصاً معاوية وعمرو بن العاص › رجالا دنيويين لا ببالون 
آمراً ولا هيا من أوامر الدين ونواهيه . ولقد كان الامام علي يعرف ذلك 
من نفسه ومن خحصومه ویعد " ذلك سيباً لقلة نجالحه قي السيأسة وا 

آما ي العرب حاصة فقد ترك لتا الامام علي" عددآ من الآراء الصائية منها : 

(أ) الاستعداد للحرب يعل الامة مهيبة خافها اعداوها » بينما قعود ها 

عن اهاد یجرّیء اعداءها عليها . 

(ب) کل امة ت 5 تغزی في دیارها تغلب على امرها وخرب بلاد ها ډلا 
ريب ف ان وصول العدو الى ارض امة دلیل" عل ضعف تلك الامة ) . 

(ج) ان نجاح القائد ني الحروب يعتمد الى حد بعيد على طاعة جنده له 
وتقيذهم بأوامره . 

الأحلاق 

الاخلاق في مهج البلاغة من حير المجتمع لا من حير العقل › لأنها مبنية 
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على ما عدّه الدين حستاً ولو كان غرياً في نظر الناس . والاحلاق ني نهج 
البلاغة هي الاخلاق الاسلامية : وغاية الاحلاق الفوز في الألحرة : 

« إنه ليس بشيء شر من الشر إلا عقابه » وليس بشيء خير من اللير 
إلا ثوابه . وکل“ شيء من الدنيا سماعه أعظمٴ من عيانه » وکل“ شيء 
من الآلحرة عيانه أعظم من سماعه ... واعللموا ان ما نقص من الدنيا 
وزاد ي الألحرة خير" مما نقص من الاألحرة وزاد في الدنيا... 

وني مهج البلاغة خحطب تنطوي على آراء تجعل الاحلاق تابعة للأرض الي 
ينشأً فيها الفرد . ولكن هذه الار اء حالفة لاتجاه الامام علي" والفة” للاسلام 
أيضاً » وهي - فيما نعتقد - من الآراء الي تسربت الى نهج البلاغة وليست منه. 

وابلحانب النظري (ابحدلي ) من الاحلاق مفقود في نهج البلاغة » أما 
جانب السلوك الانساني » من الناحية العملية » فبارز جد . وسبب ذلك أن 
نظر الامام علي الى الاخحلاق قد تلون باختباره المرير في حياته السياسية » فغلب 
عليه الاعتقاد بفساد اناس : 

« إن" الوفاء توأم الصدق › ولا أعلم جة آوقی مله . ولا يدر 
Ee a‏ 
الغد ر كيسا”' ونسبهم آهل ابحهلر فيه إلى حسن اليلة . قان 
الله » قد يرى الول القات © وجه اليلة ودونه ماح من آمر 
اقم ونهليه فيدعها رأي المين بعد القلدارة عليها » ويتتهز فر صتها 
من لا حريجة ٠"‏ له من الدين ». 

المرأة 

نهج البلاغة شديد الحملة على المرأة > وسبب ذلك واضح : ان عائشةً 
ام المومتين وزوج رسول الله قد لقت له مشاکل كثاراً. وترجم عداوة 

(۱) عقلا (۲) المقعدر المخر للامور . 

(۳) اوي » يعي بذاك من لا م ذب أو م يلنب . 

۸۹ 
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عائشة وعلى إلى ايام الرسول ني حديث الإفلك كما يزأعمون - فلير جع 
الى ذلك في موضعه. 

وكذلك اعتقد علي ان عائشة صرفته عن حقه ي الملافة E‏ 
الرسول مَرَض اموت حملت عائشة امر الرسول الى ابيها ابي بكر بأن يصلي 
بالناس مكان الرسول . ومع ان هذا لا يدل على ان الرسول اوصى بالحلافة 
آي بکر ابد » اذ ان استخلاف ابي بکر کان علا سياسياً قام به عر بن 
الطاب › فإن الماشميين قالوا يومذاك »› فيما يروى : ان الأمر بالصلاة 
بالناس کان للامام علي فصرفته عائشة من عند ها الى ابیها ابي بحر . 

ولم تبرز عائشة ني ايام ابي بكر ومر على مسرح السياسة . ولكن لما تول 
UE e EE‏ تولي مکاته 


î ص‎ 


اخاها حمد بن ابي بكر » ولذلك پروی انها کانت تقو : اقتلوا نعثلا ١‏ 
فقد کفر . م قتل عثمان وکان من الذین اشر كوا ي مقتله محمد بن الي بکر 
الحو عائشة 


ولا اشخب على خاينة”“ وقفت عائشة في صف الذين كانوا يطالبون علا 
ان ی ی و . ولا ريب في 
أن عائشة ئشة هي الي اثارت على الامام علي رت ل وا ا 
السياسية إضسادا كاملا . من أجل ذلك عظمت ی ag‏ البلاغة نقمة 
الامام علي" ا خحاصة وعلى المرأة عامة . 

اراد الامام علي" أن يرى « نقص قدر المرأة » ما جاء ني القرآن الكريم 
في مواضع متفرقة : 

في سورة النساء ۳١ : ٤(‏ ) : «الر جال قوامون على النساء با فضال 
الله بعضهم على بعض وعا أنفقوا من اموالمم ؛ فالصالحات قانتات حافظات 
للغيب عا حفظ الله . واللاتي افون نشوڙهن فعظوهن ا 
الضاج واضربوهن › فان اكم" فلا تتبلغوا عليهن سبلا ... 


(1) صيغة تعقير لمان . 


i arg ege‏ :1( : يوصیکتم 
الله ي اولاد کم للذ کر مثل حظ الاشيين .. 

وفي سورة البقرة عند الكلام على الشهادة (۲: ۲۸۲( «... واستشهدوا 
شهيدين من رجالکم » فان لم يکونا رجاون فر جل وامرآتان e‏ 

من الشتهداء » أن" تتضل" إحداهنما فتذ كر إحداهما الاخرى.. 

وكذلك في سورة البقرة ( ۲ د ان خن اتمش. 

هذه ه الاسباب كلها جعلت الامام علياً يحمل على النساء كلهن حملة شديدة 
ويتهمهن" جميعهن" ومن يتبعهن معهن . . وقد حطب الامام علي بعد 
بعد معركة ابمل فوصف النساء اہن نواقص الان › نواقص الىظوظ › 
نواقص المقوق . 

ومن اقوال الامام الأثورة : المرأة شر » وشر منها الها لا بد منها . 

ومع أن عليَاً یری ان ذلك عام في النساء فانه پری ایضاً ان نقمة عائشة 
کانت اوا م ن كال رجلا غیره ما عاملته به : 

واما فلانة (يعى عاثشة ) فأداركها رأي النساء وضغن" غلا ي 
صدرها کمرجلِ القن ١‏ . ولو دءیّت لتنال ري ما 


8 .ت‎ e 


إلي م تفعل › 
عل انه يرى ايض ان عائشة قاتاته لان قوماً حملوها على ذلك : 
« فخرجوا مرون حرمة رسول الله صلى الله عليه وسلم كما تر الامة 
عند شراما متوجهين با الى البصرة ۲ . 
ولكن لا رأى الامام علي التفافة أهل البصرة حول عائشة رضي الله 
عنها ذمهم لاہم کانوا هم تابعين نما › فقال : 
تم جد المرأة وأتبا البهيمة " »> رغا " فأجبتم' عقر 
(۱) مر جل القین : کر الداد . 
(۲) البهيمة هنا الممل › وذاك ان عاقشة كانت تركب ني تلك المعركة جملا » وللف عرفب 
تك المرب برب ابمل . (۲) صوت . () قل . 
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فھرہے . آخلاقکم رفاق" وعهند کم شقاق ودینکم نفاق › وما کم 
عاق ١‏ ُ وأنتن بلاد الل تربة : قربها من الاء وأيعد ها من 
السماء »> وها تسعة أعشار الشر . ٤‏ 

نرى ما تقدم ان الامام علي قد ظلم المرأة وحمل عليها حملة شديدة › 
ولكننا في الوقت نفسه نرى سبب ذلك واضحاً بيا . ولكن العجيب انه م 
بر فيها يرآ البتة » ولا ذكرها بحسنة ولا أشار اليها بمعروف . وعلى هذا 
تحمل آراء لهج البلاغة في المرآة على أنها ه رأي سياسي' شخصي » للامام 
على » لا ١‏ رأي اجتماعي عام" » تى عليه الاحكام الي تعرف بها المز لة 
الحقيقية للمرأة في المجتمع وي تاريخ الفكر الانساني . 

المختار من خحطبه 

الحهاد : اغار سفيان بن عرف الازدي الغامدي غلى مدينة الأنبار زمان 
على بن ابي طالب رضي الته تعالی عنه» وعلى الانبار وماك اشرس بن حسان (ه) 
البكري . وقد استطاع سفيان ان يقتل اشرس وان يرد خيل علي بن ابي طالب 
عن اللستلتحة (رالمكان الذي يرابط فيه ابعند عند مركز حربي ) . حينا 
خحطب علي خطبته التالية : 

اما بعد » فان الحهاد باب من ابواب الحنة فتحه الله للباصة اوليائه . 
وهو لباس التقوى ودرع الله الحصينة وجنه الوثيقة . فمن تركه رغبة عنه 
ألبسه الله ثوب الذل وشمله البلاء""' » وديّث بالصغار والقتماء'" › 
وضرب على قلبه بالأسداد “ » وأديل الق" منه بتضييع ابهاد »> وسيم 
الحسف ومنع الصف" . 

(۱) الح . (ه) ني اللطبة : حسان بن حسان . 

(۲) الحنة « بضم اليم » : الوقاية › الستر . شمله البلاء : عته المصائب . 

(۳) ديث : ذلل . الصغار والقاء : الدل وافتضاول . المقصود : الذلة والاحتقار 

(4) الاسداد حع سد . ضرب على قلبه بالاسداد : جعل بیثه وبين الق ستاراً . 

(ه) اديل الق مله : أذ منه الق » ظلم . النصف ( بفتح النون والصاد » وتكون ايضاً 
بسكون الصاد مع فتح اللون او كسرها ) : الانصاف . الحسف : الذل 
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ألا وإني قد دعوتكم الى قتال هولاء القوم “ ليلا ونار » وسراً 
واعلاتا ء و لکم : «اغزوهم قبل ان يغزوکم e ٩‏ ۴ غزي 
قوم في عقر دارهم إلا ذلوا. فتواكلم وتخاذلم حى شتت الغارات 
علیکم وسلکتّت علیکم' الاوطان . وهذا أحو غامد" وقد EE‏ 
خیله الانبار › وقد فقتل حسان بن حسان الببكري › وأزال ا 
عن مسالها "“ . ولقد بلغي آن الرجل منھم کان يدخل" على المرأة 
المسلمة والأخحرى المعاهدة فيرع حجلها وقلبها وقلائد ها ورعاتها 
ما تمع مله إلا الاسر جاع والاسترحام ٤‏ انصرفوا وافرین (* 
ما نال رجلا منم کہ" ولا أريقَ هم دم . فلو ان امر ا مسلا 
مات من بعد هذا آسغا ما کان په تاوما » بل کان په عندي جدیراً . 
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فيا عجباً » والله ميث القلت و ويتجلب اهم" اجتماع هوٴلاء قوم ۷١‏ 
على باطلهم وتفرقكم عن حفكم . فقبحاً لكم وترحاً حين صرتم غرضاً 


برمی * : يبغار یکم رلا ترون » وترون ولا تغزون › ویعصی 

الله وترضون . لذا آمرتنكم بالسير اليهم في الصيف قل هذه حمارة 

القبظ أمهلنا حى يسبخ عنا الحر . وإذا أمرتكم بالسير اليهم في الشتاء 

م هله بار ٩‏ اشر آمهلنا حى ينتلخ عنا البرد . کل هذا فراراً 
من انر والقر ٠‏ !1 فانم › والله ء› من السيف افر . 


. أهل الشام‎ )١( 

(۲) أخو غامد : سفيان بن عوف أرسله معاوية لشن الغارات عل أطراف العراق . 

(۴) المسلحة : اكان المصين الذي يوضع فيه المند الدفاع . 

: الحجل : الحلخال ( يكون في الرجل ) . القلب : السوار (يكون ني اليد ) . القلادة‎ )٤( 
المقد في العنق . الرعاث : الأقراط ( تكون ي الأذن ) . الاستر جاح : قولحم : إنا لله وإنا إلييه‎ 
راجمون. الاسر حام : طلب الرحمة › قوم : رحمه اه - أي کانوا يتأسفون بأفواحهم ولا يدأفصون‎ 
. كلم : جرح . (۷) اهل الشام : اتباع مماوية‎ )١( . بأنفسهم , (ه) وافرين : سالين‎ 

(۸) الترح : الزن . الغرض : المدف » أي تصييكم المصالب , 

.. حمارة القيظ : أشده . يسيخ : خف صبارة القر : أشده‎ )٩( 

. القر : الع د . الأصل ني القر ان تكون مضمومة » ولكها فبحت هنا اتياعاً الفظة ار‎ )٠١( 


۱۹۴۳ تاريخ الفكر العرف ط ۲ )١١(‏ 


يا أشباه الرجال ولا رجال . حلوم الأطفال » وعقول" رباتٍ الیجال ٩۱(‏ 
لود دت اني ۾ ركم ولم أعرفكم . معرفة » والله » جرت دما » 
وأعقبت دا" . قاتلكم الله > لقد ملأتم قلي قحا وشحتتم صدري 
ظا » وجرعتموني فعَب التهمام آنفاسا e‏ . وأفسدتم علي رآ بالعصیان 
واللسذلان » حى قالت قريش : إن اين ابي طالب رجل شجاع ٤‏ ولکن 
لا عل له بالحرب . له آبوهم ! وهل أحدٌ منهم اشد ما مراماً > 
واقدم فيها مقا مني ؟ قد تَهضت فيها وما بت العشرين » وها أن 
قد ذرّفت على الستين *“ ؛ ولكن لا ري لمن لا يطاع . 

من خحطبة له عليه السلام » بعد حرب احمل ء تي ذم النساء : 

معاشرَ الناس » إن" الساء نواقصض الإعانر نواقص المحظوظ نواقص 
العقول . 

فأما نقصان إعاہن فقعود هن عن الصلاة والصيام ي ايام حيضهن . 
واما نقصان عقولهن فشهادة امرآتين كشهادة الر جل _ الوالحد. واما 
نقصان حظوظهن فمواريشهن على الأنصاف من مواريث الرجال . 

فاتقوا شرار النساء › وکونوا من حيارهن على حذر » ولا تطيعوهن 

ي المعروف حى لا يطمعن في المنكر . 

كان اللوارج يتنادوّن للاجتماع بقوهم : ولا حكم إلا الله ». 
وكانوا بقصدون بهذا النداء ان يضجفوا مركز الامام علي إذ يعنون ان لاسلطة 
لاما م علي عليهم لن الساطة القيقية هي لته . ففي يوم من الايام سمع الامام 
علي" الحوارج و (يقولون : لا حكم الا الله ) فقال : 

کلمة حق یراد بها الباطل ! نعم ٤‏ انه لا کلم الا" لله . ولکن هولاء 
بقولون : لاإمرة الالله . وانه لايد" الئاس من عير بر أو فاجر » يعمل في 

0 ار قول ر بات المحجال : الثساء 

(۲) السدم : الأسف . (۳) سقیتموني امم شیا بعد شيء . 

(+) المراس : المعاناة › والتمرين . () زادت سي عل ستين سنة . 
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مرته الومن ويستمتع فيها الكافر › ويبلع فيها لأجَلء وى ب 
افيه ۽ ويکاتل به العدو؛ وتاهن' به السبل › وي وخ به للضعيف من 
القوي حى يسریح بر ویساراح من فاجر . 


الحركة الفكرية في عصر اللحلفاء الراشدين 
اشتهر الصحابة بتفسير القرآن ورواية الحديث وبالفقه كأبي بكر وعر 
وطلحة والزير وعبدالله بن گر وعبد الرحمن بن عواف وأبي الدرداء وعبدالله 
ابن مسعود وعائشة وأبي هريرة وأتَس بن مالك اشتهر آیو بكر خحاصة بعلم 
الانساب › ومر راداب السفارة (فقد کان تسر بون القبائل للصلح ) 
ومعاذ بن جبل بالقضاء . وسمي عبد الله بن عباس ترجمان القرآن . 
أا الشعراء واللحطباء فكانوا كثيرين . وكذللك كان حفَاظ اللغة والعارفين 
بلهجات القبائل » فان عثمان بن عفان أمر زید بن ثابت وعبد الله بن الزير 
وسعيد بن العاص وعبد الرحمن بن اللارث بن هشام مع القرآن (راجم فوق 
ص ٠١١ » ٠۲۳‏ ) وقال م : «اذا اختلفم أنم وزيد ني شيء من القرآن 
کیره بل قرش فاا ازل بلا ۲ ( الفهرست ۳۷ ) . 
وکان لي بن کعب (رت E E‏ في فضائل القرآن 
(الفهرست ١ه‏ ) › ولأني حمزة ثابت ن دينار الشمالي المعاصر للامام علي 
کتاب في تفسیر القرآن (الفهرست )٠١‏ 
للتوسع والمراجعة 
- مج البلاغة بشرح الشيخ محمد عبده ( حققه وزاد فيه محمد حي 
الدين عبد س القاهرة ( المطبعة النجارية ) بلا تاريخ ؛ 
شرف عل عة حقيقه, وطبعه عبد العز يز سيد الاهل »> بیروت (دار 
الاندلس )۳ء ؛ الخ . 
شرح نهج البلاغة لاين أبي الحديد » طهران ٠۲۷١‏ ه › القاهرة 
(الباي ) ۱۳۲۹ ھ»› یروت ۱۹٩٤‏ . 


۱۹0٥ 


مستد ر ا er‏ البالاغة ... ويليه كتاب مدارك er‏ البلاغة ودفع 
الشبهات عنه » تأليف الحادي كاشف الغطاء » بيروت ( مكتبة 


الانداس 
ديوان أمير المومنين علي بن أبي طالب ( مسن الامين ) ٠‏ دمشق 
۷ م 


غور الحکم ودرر الكلم... من كلام -.. الامام علي" بن آي طالب 
جمعه عبد الواحد بن محمد الامدي » صیداء » ۱۳۲۹ = ۱۹۳۰م؛ 

ترجمة علي بن آبي طالب بقلم أحمد زكي صفوت » القاهر ة ( مطبعة 
العلوم ) 1۹۴۳۲ م . 

نېج البلاغة » تاليف عمر فروخ › بيرت ۱۳۷۲ = ۱۹۰۳ م . 

علي بن آي طالب : شعره وحكمه »> تأليف أحمد تيمور › القاهرة 
۸ م . 

علي والفلسفة › تاليف محمد جواد مغنية › بيروت بلا تاريخ . 

- دراسات في نج البلاغة › تأليت عمد المهدي شمس الدين » النجك 
( مكتبة الامين ) م . 

فضائل الامام علي محمد جواد مغنية »> ببروت ( دار محتبة الحاة 


۲ م . 
عيفر ية الامام ( لعباس حمود العقاد › مصر ( دار المعارف ) 
۳م . 


۱4٦ 


الذولة الأمَوبّة 


بعد معركة صفين استبد معاوية بالشام (سوربة ) وبويع له باللتلافة 
فوطد الملك في بيته . ولا توفي معاوية ( ٠٠‏ ه= 1۸١‏ م ) خحلفه ابنه يزيد 
فوقعت في أيامه مأساة كربلاء ۱ھ ( ۹۸۱-۱۰-۱۰ م). ولا مات 
بزید ( ٤‏ ه= ٩۸۳‏ م ) خلفه ابته معاوية » وکان ضعيفاً عليلا“ فتنازل عن 
الحلافة فتنازع عليها جماعة من بي آمية وعبد الله بن الزبير » ثم فاز بها 
مروان بن الحكم ( ٦٤‏ ه= 1۸٤‏ م ) . وخلف مروان ابه عبد الملك في 
العام التالي وبقي ي اللعلافة واحدة وعشرين سنة حلص المحكم في انانها لبي 
أمية واتسعت الفتوح في المشرق إإدارة والي العراق الحجاج بن يو سف 
اللقفئ ( ت ٩۹‏ هھ= ٤م(‏ وي المغرب › ي افريقية والاندلس » بقيادة 
موسی بن نصیر وطارق بن زیاد. 

وفي أيام الوليد بن عبد الملك اتتسع العمران في الشام واستبحرت الحضارة › 
ولكن بعد أن كانت الحركات الدينية والاحزاب السياسية قد الحذت مدد 
حياة الدولة الاموية . فإلى جانب اللحوارج والمرجثة كانت الدعوة العلوية 
ترسخ قواعدها ي الولايات الشرقية » في خراسان وما حوطما . 

وكان تمر بن عبدالعزيز الذي تولى“ اللعلافة تجو ستتين ونصف سنة م 
توفي في سنة ٠١١‏ ه ( ۷۲١‏ م ) تقياً عادلا مثتل الفكرة الاسلامية تي الحكم 
أحسن تمثيل حى عد" في اللعلفاء الراشدين ؛ ولكنه كان وبال على ملك بي 
أمية . م لم ير الامويون حليفة حازماً بعد هشام بن عبد الملك الذي تول اللحلافة 
عشرين سنة الا بضعة اشهر من سنة ٠٠١‏ الى ١۲٠ھ‏ ( ۷٤۴١-۷۲٤‏ م). 

وتصاولت الحركات السياسية والدينية والفكرية في العصر الاموي . وكلها 


۱۹۷ 


تاع من العزاع عل اللىلافة › حی سقّطت الدو لة الاموية سنه ۱۳۲ ھ 
( ۷۰ م). 


صورة الياة ني العصر الأموي 

ي العصر الاموي انقابت اللحلافة ملكا وراثا ونشاً منصب ولاية العهد 
ومنصب الوزارة »> كما نشا عدد من الدواوين (الادارات الحكومية ) 
كديو ان الرسائل » وهو يشبه رئاسة الوزارة ني أيامنا »> وديوان ابحند وديوان 
الحراج . 

وكانت الدواوين (سجلاّت الحكومة ) تكتب » مند اب حاهلية »› بالفارسية 
في العراق وبالرومية في الشام وبالقبطية في مصر › فتقلها عبدالمللك كلها الى 
العربية فأصبحت اللغة العربية لغة الدين والدولة والامبراطورية . وكذلك سك 
عبد املك عملة عربية اسلامية »> وكان العرب يتعاملون » منذ اب حاهلية أيضاً › 
بالدنانير والدراهم البيزنطية والفارسية . 

وني العصر الاموي كثر الموالي (المسسلمون من غير العرب ) » ولكن م 
يكن مم حظ في الحكم ولا نصيب ني الحياة الاجتماعية والادبية لأن سياسة 
الدولة الاموية كانت قومية عنيفة ما أثار حفيظة الموالي . وقد كان من آثر ذلك 
نشأة الحركة الشعو بية الي بدأت بالقول بأن غير العرب كانوا قبل الاسلام 
أفضل“ من العرب حضارة. ثم بدا الموالي يكرهون العرب» م أحلوا يضمون 
جهودهم الى جهود الناقمين على الحكم الاموي . وتبدى ذلك آعظم ما تبدّی 
ي انضمام الموالي الى الحركة العلوية الي آزالت الحكم الاموي وجاءت بالدولة 
العباسية . 

وضعفت العصيبة العربية أيضاً بنشوء طبقة المولدين الي كانت يتاج زواج 
العرب بالفارسيات والروميات والركيات وسواهن . ّ 

ما الحياة الدينية فقد رأينا منها طرفاً يتعلتى بالفرق النصرانية الي كانت 
كثيرة في الشام والعراق » والى حد ما في مصر . 


۱4۸ 


وانغمس الامويون وأنصارهم ي شي ء من الرف باتساع العمران وذشأت 
جالس الغناء واللحمر . م توسع الامويون وتأنقوا ي المطاعم والملابس وني 
أثاث المنازل » كما كارت رحلات الصيد وحلبات السباق . ولکن بدو أن 
هذا الرف يعم جمیع الطبقات . 


الحركة الأدبية والحركة الفكرية 

كانت الحركة الادبية والحركة الفكرية ناشطتين في العصر الاموي'. أما 
الاشعار والحطب فقد وصل الينا منها شيء كثير . ويبدو أن لتأليف لم يكن 
أقل نشاطاً › واعا م يصل الينا ما أف في العصضر الاموي شيء. جاء في 
الاغاني ( ۲٣۳ : ٤‏ ) آن عبد الحکيم بن مرو ٻن عبدالله بن صفوان ابلُسجي ۽ 
وکان معاصرآ للاحوص ( ت =۱۰١‏ ۷۲۳ م ) > اخذ ببتاً فجعل فيه شطرنجات 
ونردات وقرقات "' ودفاتر فيها من كل علم »> وجعل في ابلمدار اوتا ۽ 
فمن جاء علق ثیابه على وتد منها م جر دفتراً فقرأه » أو بعض ما بلعب يه 
فلعب به مع بعضهم . 

لمل أقدم من ألف تي العصر الاموي صحار بن العباس العبدي الذي أدراه 
معاوية وألّف له کتاب الامثال (الفهرست ۱۴۳ ) . 

ومن المولفين المتقدمين زياد بن أبيه رت ۳ه ه= ٩۷۳‏ م ) ألف كاب 
ي المثالب (الفهرست ٠١١‏ ) » أي معائب العرب . 

ومنهم علاقة بن كريم الكلابي » وقد عاصر يزيد بن معاوبة › وله کتاب 
الامفسال . 

ومن مشاهير المولفين المتقدمين عبيد بن شرية التوفى ني البصرة نحو 

() راجع ملاحظة تنعلق الد بن إزيد في فصل « النقل و النقلة » . 

(۲) القرق ( بفعح أو بفتح فكسر ) أو السدر ( بضم ففتح ) لمبة تلمب عل رقمة فيها مربع صلير 
الوسط ثم مریع کبیر ,ملا قر قعة . ثم هناك حطوط تصل بین زوایا ار بعین ثم بین انغاط الي تتصف 
الأضلاع › بعدئذ ,راسم خان متوازیان من کل جالب پصلان بين اللطين ادن يصلان بين زاويي 
المربعين . ويلعب عل هذه ار قعة بحصيات ( حجارة صفيرة) . 
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سنة ۷ هھ ۸٦(‏ م ) . روی عبد بن شرية عن علاقة بن کرم » وله کتاب 
ملوك وأبار الماضين (الفهرست ۱٠١١‏ ) . 


واشتهر أبو الاسود الدأوّلي" المتوفى ني البصرة سنة 4ه (1۸۸ م) 
بأنه أول من أف ني النحو . وقد جعل أبو الاسود الكلمة ثلالة انواع : اسماً 
وفعلا“ وحرفاً ما يدل على شيء من العلم بالنحو اليوناني كان قد تسرب الى 
العرب > ومن طريتق السريان ي الاغلب › منذ ذلك الزمن المتقد م . 

وکان e‏ الملالي المتوقى في أيام الحجّاج من أتباع الامام علي 
وقد لف كتاباً في الفقه هو أول كتاب ظهر للشيعة ( الفهرست ۳۰۷ °۸" ). 

ومن أشهر المحدثين والفقهاء ورواة الادب ني العصر الاموي عروة بن 
اربیر رت ۹۳ ه= ۷۱۲ م) وهو شقيقی عبدالله بن الزبير ابوهما الرير 
ابن العوّام › وأمهما أسماء بتت أبي بكر . وقد آلف عروة كتا في الفقه قبل 
سنة ١ه‏ ( 1۸١‏ م). 


الى ذللك المين كانت الكتابة العربية عرية من الإعجام والحركات › 
فكلمة « فرح » كانت تقر بالقرينة : فرج »> فرح » فرخ » قرح » قزح > 
الخ » مح ما بمكن أن يلحق كل" كلمة من الحركات الي تجعل منها اسما مرفوعاً 
أو مجرورآ أو تجعل منها فعلا“ مهملا“ أو مضعغاً (مشددا ) مبنياً للمعلوم أو 
للمجهول . ولقد حرص اجاج (ٿ ۷1٤ = ٩6‏ م) عل أن تکون 
اروف العربية معجمة وح ر كة حباً بضبط قراءة القرآن الكر ؛ فالى آيامه 
ايرجسع تاریخ الاعجام والخحرکات . 

ومن مولفي العصر الأموي عكرمة رت ٠٠۰١‏ ه= ۷۲۳ م ) » له تفسير 
للقرآن رواية عن ابن عباس (الفهرست ١ه‏ › ٠۳١‏ ) ؛ والصن البصري وله 
أبضاً كتاب تفسير القرآن ( الفهرست۲۳ ) › ومكحول الشامي ( ت ١٠١١‏ = 
‘(Yé‏ وله کتاب السسن ي اله › وکتاب المسائل في الفمه ( الفهرست 
۸ ) ؛ وعبدالله بن عامر اليحصي (ت ۱۱۸ ه= ۷٤١‏ م ) › وله کتاب 


Vee 


مقطوع القرآن وموصوله » وكتاب اختلاف مصاحف الشام والحجاز والعراق 
( الفهرست .)٥0) ٥٤٤ ££ › ٤‏ 

وكان اللحليقة عمر بن عبد العزيز رت ٠١١‏ هت ۷۲١‏ م ) قد أشار على 
محمد بن شهاب الزهري (ت ۱۲٤‏ ه= ۷٤۲‏ م ) بان جمع حديث رسول 
الله . ولا ندري اذا كان الزهري قد فعل ذلك . 

وجاء في القهرست ( ص ۳١‏ ) أن اللطيفة الوليد بن يزيد (ت ۸٠۲١‏ = 
٤م)‏ جمع أشعار العرب وأخبارها وأسايما ولغاما . 

ومن أعقاب المولفين ني العصر الاموي المغيرة بن مقسّم الضبّي رت 
ه= ۷٥۳‏ م ) » وله کتاب الفرائض (الفهرست )۳۱١۹‏ . 


أا أعظَم المظاهر الفكرية في العصر الاموي فكان نشأة علم الكلام . 


ا 
هواه 


yg‏ موي 


قال ابن خلدون (القدمة ۸۲١‏ وما بعدها) : 

«علم الكلام علم يتضمن الحجاج راب مدال ) عن العقائد الاإعانية 
بالأدلة العقلية › والرد على المبتدعة المنحرفين في الاعتقادات عن مذامب 
السلف وأهل السنة . وس هذه العقائد هو التوحيد » . 

ویشرج ابن خلدون النوحيد فيقول : «ان الحوادث في عام الكائنات 
سواء أكانت من اللبوات أو من الافعال البشرية أو اليوانية- لا بد 
ها من آسباب متقدامة عليها بها تق ني مسر العادة وعنھا يم كتا 
(آي تعودنا أن نراها نحدث مده الاسباب الظاهرة وعل هدا الط ) . 
وکل واحدر من هذه الاسياب حادث أيضا > فلا بل له من آسباب آخرې , 
ثم لا تزال تلك الاسباب مرتقية ( مبتعدة واحداً بعد واحد ) حی تنتهي 
إلى مسب الاسباب وموجدها وخحالقها ء لا إل إلا" هو ». 

ويتابع ابن خادون الكلام ويقول إن الاسباب تتشعّب وتتضاعف في 
ارتقاما » ولا سيّما اذا كانت متعلقة بأفعال الناس واليوان » فإن من جملة 
أسباب هذه الافعال الانسانية وال لبيوانية في الشاهد ( ني ما نعرفه من احتبارفا ) 
القنصود ( المقاصد ) والإرادات . والقصود والارادات أمور نفسانية ناشغة 


۲ 


ي الغالب عن تصورات سابفة يتلو بعضها بعضا . وتلك التصورات هي 
أسباب قتصد الفعل > وقل تکون أسباب تلك التصرّرات تصورات آخری . 
وكل" ما يقع في النفس من التصورات مجهول" سببله » اذ لا يطلع أحد" على 
مبادىء الامور النفسانية ولا على ترتيبها » إنتا هي أشياء يلقيها الله في الفكر 
يتبع بعضها بعضاً . والانسان عاجز عن معرفة مبادما وغايانما » وانما حيط 
علماً ني الغالب پالاساب الي هي طبيعة ظاهرة وتقع في مداركها على نظام 
وترتيب » لأن الطبيعة عحصورة للنفس وتحت طورها . وأما التصرّرات فنطاقها 
أوسع من النفس لأنما للعقل الذي هو فوق طور النفس » فلا تكاد النفس 
تدرك الكثير منها فضلا عن الاحاطة ... 

« وحقيقة الثأثير وكيفينته جهولة :"وما أوتيم من العلم إلا قليل٠‏ 
فلذلك أمرنا بطع النظر عنها (عن الاسباب ) وإلغانُها جملة والتو جع الى 
مسيب الاسباب كلها وفاعلها وموجدها رسخ صبغة التوحيد في النفس › 
على ما علمنا الشارع الذي هو أعرف ممصالح ديننا وطرق سعادتنا لاطلاعه 
على ما وراء الحس"... فلدلك تتهانا الشارع عن النظر في الاسباب وأمرنا 
بالتوحيد المطلق :”قل هو الله أحد ء الله الصمد ء م يلد ولم يولد" ول 
بک" له کفواً أحد ۳" ». 


E 

يعكن أن ترجم تسمية علم للكلام الى أحد أوجه التعليل التالية : 

أ ان هذا القن" اتخذ اسمه من الكلام الانساني » لأن علماء هذا الفن 
كانوا يتجادلون على أساس من المنطق » ويستعملون الأقيسة والأدلة في 
جدالمم . وكل ذلك راجع الى الكلام الانساني . 

ب -اتتخذ هذا الفن اسمه من الموضوعات الي عابلحها . إن" أبرز قضايا 


(1) سورة الإسراء( ۱۷ : )۸١‏ . 
(۲) سورة الإخلاص ورقمها في لصحف ١١١‏ . 


is 


علم الكلام وأهسَّها وأشد ها تعقيدا كان قضية نحلتق القرآن ( قدمه أو حلقه ) . 
وقد دار الليلاف حول القرآن الكريم في السوال التالي : أكلام الله هو ام لا ؟ 
من أجل ذلك عرف هذا القن كله باسم « علم الكلام » . 

ج وزعم بعضهم أن « الكلام » ني اللغة العربية يقابل « لوغوس » في 
اليونانية و « ملا » ني السريانية »> بمعى الكلمة ؛ وأن «علم الكلام » في 
العربية نقل (ترجمة ) للتعبير اليوناني آو السرياني الذي يعلى بقضايا في 
التصرانية تشبه قضايا علم الكلام ي الاسلام . 


عوامل شاه 

نشا علم الكلام من أحوال البيثة الاسلامية نفسها » فهو من هذه الناحية 
نتاج البيثة الاسلامية وحدّها . ويبدو لنا أن هذه الاحوال الاسلامية كانت 
متبعثة من مصادر أربعة : من الفضول العقلي › ومن التشد د في المبادیء › 
ومن السياسة › ومن محاولة إقتاع غير المسلمين ني أول الامر بعقائد الاسلام . 

: الفضول العقلي‎ ) ١( 

حت الله تعالى المسلمين في القرآن الكربم على التفكير وعلى جدال غير 
المسلمين بالي هي أحسن . فانطلق نفر من المسلمين يسألون عن كل شيء › 
حى عن الاشياء الي م يكن ما - ولا ها اليوم - جواب شاف . وني القرآن 
الكريم آيات كثيرة تدل على نوع تلك الاسثلة الي كان العرب والمسلمون › 
منذ صدر الدعوة تي حياة وسول الله »> يسألون عنها : 

يسألونك عن الروح» قل : الروح من أمر ربي » وما أوتيشم' من 
العلم الا قليلا. ' 

ولا تسألوا عن أشياء إن" تيد لكم 

-ولا تفلف ما ليس لك به علم . 

وما آدري ما یفعّل بي ولا بکم . 

ولقد كان العرب الحاهليون أنفسهم يسألون رسول الله أسثلة تمت الى 
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علم الكلام . جاء ني تفسير الطبري ( ۷٤١-۷۳ : ٠۳‏ ) أن نفرآً من 
المشركين ومن اليهود قالوا للرسول : من هذا الذي تدعو اليه ؟ و هو 
آم ذهب ام ما هو ؟ وقال آحرون : أرأيم ربكم ؟ أذهب هو أم ؤضة 
أ لولو؟ . 

وروى الزعخشري ني تفسير سورة الرعد“ أن أربد بن ربيعة العامري › 
أخا لبيد الشاعر المشهور › لا وقد مم عامر بن الطفيل على رسول الله › 
O r E N‏ 
حبرا عن ربناء أمن نحاس هو آم من حدید ؟ 

(۲) التشدد ي المبادىء : 

ان البشر متفاوتون في الاحوال الاجتماعية » فهم من أجل ذلك يتفاوتون 
نفسياً م يفون من القضايا العامة عادة مواقف متلفة . فاللحوارج الذين كانوا 
بداوا في الأكر تشددوا كيرا في أمور الدين واعتقدوا أن الابمان « كل ۽ 
لا يجوز التفريط في جانب منه . فمن ارتکب ذنباً کبیراً أو صغیراً بطل ابمانه 
فکان کافراً بحب قله" . 

أما المرجثة فكانوا أنصار بي أمية ني الشام في الأ كر . 

وكان هوّلاء يعلمون ان يي أمية اخحلوا اللحلافة غصباً أو بالقوة ثم حرجوا 

عن المنهج الذي سار عليه الحلفاء الراشدون › ولكن لم يستطيعوا ان يقاوموا 
الدولة » او ان بخالفوها حافظة “ على مصالحهم على الاقل » فاعتقدوا أن الاصل 
ی الدين ١غا‏ هو الاعان .وان کل ذنب مهما عَظّم لا عکن ان ي دخرج 
أحداً من الدين . غير انهم اقروا بأن المذنب يعاقب » ولكن لا نعاقبه نحن الآ 
ولا ندینه » بل « رجه » (تمهله » نوحتره ) إلى الله پحاسبه بوم 
القيامة با يستحق . ومن هنا جاء اسمهم «المرجئة ». 


. ٤4١ : ١ ١ه‎ |١٤١ الكشاف » المطبعة البهية » مصر » الطبعة الأول‎ )١( 
م › ص ۱ه وما‎ ۱۹٤4۸ =۵ ۱۳۹۷ راجع الفرق بين الفر ق لعبد القاهر البغدادي » مصر‎ )۲( 
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واما العتزلة »> وهم اهل البصرة في الغالب واهل الكوفة وبغداد من 
آم الفقه واللغة واللحو والمنطق فقد قلبوا الأمر على وجوهه والتمسوا الاعذار 
لناس وفصلوا الادلة » كشالهم ني طب وجوه الإعراب وجوازات اللغة 
والتلفيتق في الفقه بين المداهب المختلفة والتوقف ي القطع ي الامور » فاحتاروا 
ان بقفوا هنا في الابان ايض موقفاً وسطا » فقالوا بال منز لة بين المز لتين » اي 
أن المسلم اذا ارتكب ذنبا صغيرا م يضرّه ذلك ني اانه . وما اذا ارتکب 
كيرة (عصی والدیه »> شرب خمراً) فان هذا ينقص من اانه ولکن 
لا ُُخرجه من الان . ولذلك لا يكون مرتكب الكبيرة عندهم مومتاً تاماً 
ولا كافرآ تاماً » بل فاسقاً > في مزلة بين المنز لتين : بين الابمان التام والكفر 
التام. 

(۳) التفكير السياسي : 

وکان التفکیر السياسي › منذ وفاة رسول الله ( ۱۱١‏ ه= ٣۲‏ م) من 
الموامل الاولى الي دت الى نشأة علم الكلام . لا توقي الرسول اختلف 
اللسلمون في من بحب أن يتو“ اللحلافة : أتكون اللحلافة بالانتخاب أو 
بالوراثة أو بالتعيين . 

وسلاك المسلمون في اللحلافة مساك مختلفة” : جاء أبو بكر الصديق بعد 
الرسول بالاندخاب ؛ وجاء عر بن الطاب الى اللعلافة بالتسمية والتعيين من 
قبل آبي بكر . وأقر المسلمون ذلك من بي بكر وبايعوا عر . آما عشمان بن 
عفان فجاء بالشورى : لا طعن عر بن اللحطتاب حي أن بختلف المسلمون 
بعده على الملاقة فعيّن سنة نفر من وجوه المسلمين في المدينة (هم روساء 
العصبيات والطامعون في اللحلافة ) وأمر أن مختلوا ثلاثة يام ارون ني أثناما 
واحدا منهم للخلافة . وقد احتاروا عتشمان بن عفان . آما عل" فجاء الى اللبلافة 
باجماع قادة الوفود الذين قتلوا عثمان . وما معاوية فأحذ الحلافة بالسيف . 
مم أصبحت اللحلافة يالورائة . 

غير أن المسلمين اختلفوا نظرياً على منصب الحلافة : 


۲۰٦ 


قال اهل الست (من المهاجر ين والانصار ء أهل مكة والمدينة ) : إن 
الحلافة منصب دانيوي » ولكن" لا بد منها لإقامة أمور الدين والدنيا. 
والحليفة يتخب انتخاباً › : فمن أجمع هل الحل والربط عليه وجبّت طاعته 
على المسلمين . 

وقال اللتوارج : اللحلافة منصب دنيوي غايته اقامة الاحكام . فاذا اتفق 
المسلمون على اقامة الاحكام لم يبق حاجة الى نتصب خليفة . 

أما الشيعة فقالوا : الامامة (الحلافة ) منصب ديي › وتكون بالنص" 
والتعيين في علي بن ابي طالب وأبناثه من فاطمة بنت محمد رسول الله . 

وتشعبت الاراء السياسية » فيما بعد » واحتلطت الآراء الدينية » وتَمَت 
ي ذلك الاقوال حى أصبح للخلافة نظريات دينية وقومية وسياسية ليس 
فيها شيء من الدين » ولكن" ابحدال والقتال كشرا حوهما . 

: اقناع غير العرب‎ ) ٤( 

لا ريب في ان العربي قد بهر يإبجاز القرآن الكرج وبلاغته وأدرك أسرارهما 
فقام له ذلك في كثير من الأحيان مقام الإقناع . م ان الفطرة العربية الارل 
م تكن بعيدة” عا جاء قي القرآن من التوحيد . أما شأن غير العرب الذين دخلوا 
ي الاسلام › أو جادلوا المسلمين من غير أن یکونوا قد دخلوا في الاسلام › 
فكان عتلفاً جد . ولقد رأينا شيئاً من جدال اليهود والنصارى المسلمين مند 
أيام الرسول صل" الله عليه وسلم . ویبدو أن هذا ابحدال کان يقود الى التنازع 
والقساب › فخاطب اله تعالى المسلمين في القرآن الكري بقوله "° : ولا 
تىجادلوا اهل" الكتاب إلا بالي هي آحسن » إلا الذين ظلموا م منهم ؛ وقولوا : 
آمتا بالدي زل لينا 0 يكم . وللتا واكم > وحن له 
مسلمول » . 

وي سورة الانعام إشارة إلى جدال عنيف بين المسلمين والمشركين حول 
التوحيد والشرك › قبل أن يأر الله رسو بقتال مشركي العرب حى يدخلوا 


)0 ھ العنکٻوت ۾ ۲۹: ٤٦1‏ . 


ي الاسلام . قال تعالی ( ۱١۸-۱۰٩ : ٩‏ ) : «اتيع ما أوحي إليك من 
ربك لا إلّه إل" هو ؛ وأعرض" عن المشركين . ولو شاء الله ٠‏ ما آشرکوا ؛ 
وما جملناك عايهم حفيظا ؛ وما نت عليهم بوکيل . ولا تسوا الذين 
ياعون من دون الله فيسبوا الله عدوا بغر علم . كذلك زیتا لکل 
قوم لھم ؛ ثم للل رهم رجهم فینبشهم با کانوا يعملون » . 
وبعد الفتح العرلي » بعد وفاة الرسول بنحو عامين » وي مدى عشرة 
آعوام من سے ٠٤‏ ال م ۲١‏ للهجرة )1 — 4 (( ) » کان العرب قد 
فتحوا العراق والشام وفارس ومصر > م دحل ي الاسلام أفواج من اليهود 
والنصارى والمجوس من فرق متلفة ومذاهب شتى . واذا كان هولاء قد 
غيٽروا دنهم في ساعة من لیل أو پار > فلم يكن من المنتظر أن تتبدّل 
عمثل هذه السرعة . إن الذي کان پعتقد آن ي العام لين أو ثلالة” أو 
2“ بعدد مظاهر الطبعة › أو لايومن باله ولاپبعث › آوکان یعیش ني نظام 
اچتماعي غير ذلك الذي جاء به الاسلام » لم كن مستغرباً منه أن يسال 
علماء المسلمين أسثلة تساور نفسه . وفد كان الساثل دوماً أحدَ رجلين : 
اما رجلا بطب جواباً طمن به قلبه » واما رجلا یرید آن بجادل لإدخال 
البلبلة ني القلوب المطمثنة . ومن هلين النوعين من السوال نشأً علم الكلام . 


نشأة علم الكلام 

نشا علم الكلام في مدى قرن من الزمن : بعد معركة صفين ( ٣١١‏ ه= 
۷ م ) جدالا عام ثم انتهى قبيل سقوط الدولة الاموية ( V0 = ٠۳۲‏ م( 
فنا مستوياً له منهاجه وقضاياه المعينة . ويبدو لنا أن جميع القضايا الاساسية 
لعلم الكلام نبعت في هذا الدور 

أ بعد معركة صفين وقيول الامام علي رها بالتحكي على اللسلافة 

بيله وبان از لن ا جا من أتباعه وخر جوا من صفوفه 
شترا « رارج ۲ . 


کان اللوارج يتشد دون ي القاس › بظاهر , القواعد والاحكام . وقد کان 
اعراضهم الارل على الامام علي آن الحرب بينه وبين معاوية کان جب أن 
تنتهي في ميدان القتال: وأن الحق ي رأ بم لا يعدو أحد وجهين : إما 
ا ردا على سحق فيتحتم عل الامام عل أن ازل له عن الللافة 
واما أن کون على غير حق فيتعيتن على الامام علي أيضا آن يتاع القتال ؛ 
فإن ل يفعل الإمام علي أحد هذين الأمرن فهو كافر . 

وقد اجتمع الامام علي بهولاء اللتوارج » وكان يقال لم المحَكمة ١١‏ 
والشبراة ٠١‏ والحروررة "' › وجادهم › ولکن ۾ يقنعوا منه ٤‏ 
تأمروا عليه » وعلى معاوية ووزيره عرو بن الماص ؛ hes‏ 
ي قتل الامام علي ( ٤٢‏ ھ= ال م). 

آراء اللحوارج المحكمة 

آراء المحكمة من اللحوارج بدائية تتصف بالتَصَّب والتطرّف › وان كان 
ي ظاهر ها شي ء من النطق الفطري : 

-اللحلافة حق لكل مسلم » وغايتها إقامة الاحكام , 

اذا خالف اللليفة الشروط الي بويع عليها جاز عزلّه أو قتله 

اذا اتفق المسلمون على أن يقيموا الاحكام بأنفسهم » اشتخلوا عن 


)١(‏ المحكمة : الذين كانوا محكمون فيقولون : لا حكم إلا لله » امتراضاً عل الإمام علي 
الذي قبل بأن محكم رجلان ( أبو موسى الأشعري و عرو بن العاص ) بيثه وبين معاوية بالاستناد 
ال ما جاء في حكم القرآن الكرم ئي ذاك . 

(۲) الشراة حع شار » وهو الذي شرى ( أي باع ) نفسه ئي سبيل الله ( راجم القرآن 
اأكرمم » سورة البقرة › الآية ٠٠١۷‏ : « ومن الناس من يشري نفسه ابتغاء مرضصاة الله » وال 
رۇوف بالمپاد » ) . 

(۴) المرورية نسبة الى حروراء ( بفتح الماء أو ضمها » وهي موضع قرب الكوفة اجتمع 
نيه الإمام علي بالحوارج ما جادطم . 


۲۰۹ ٿارپخ الفكر العري ط ۲ )۱٤(‏ 


الدفاع عن الرأي بابمحدال وبالقتال . 
- قتل المخالفين مم ني الرأي مع هلهم . 
في العصر الأموي 

مل حركة الكلام في العصر الأموي ربع فرق : الحوارج وغلاة الشيعة 
والمرجئة والمعتزلة . أما اللنوارج وغلاة الشيعة فقد كانت آراوهم الدينية ستاراً 
لنشاطهم السيامسي . وآما المرجثة فكانت لمم آراء سياسية سابية فقط . والمعتز لة 
وحد هم هم اللين كانوا ذوي اتتجاه فكري خالص . 

الحوارج 

اتسعت حركة اللحوارج في دولة بي امية ولکنٴ خبا شي ء من حمية 
التوارج الحربية ومال بعضهم الى الاعتدال ني الرآي السياسي والديي . 

كان الأزارقة أباع نافع بن الازرق المقتول سنة ١ه‏ ( ٦۸١‏ م ) أكر 
الحوارج عديدا وأشدهم شوكة . ومن آراء الأزارقة : 

--تكفير الذين اشتركوا في حرب احمل وحرب صفين من الطرفين 
والحكم محلود هم ف التار . 

تكفير القعدة (الحوارج الذين يقعدون عن قتال محالفيهم ) . 

-إباحة قتل أطفال المخالفين لمم ونسامبم ؛ والقول بأن اطفال المشركين 
في النار مع آباہم . 

التقية غير جاثزة في قول ولا عمل . 

- مرقكب الكبيرة كافر كفراً يلخرجه من ملة الاسلام وده في النار . 

وخحالف نجدة بن عار الحتقي افم بن الازرق في تكفير القعدة 
واتبعّه جماعة عرفوا باس النجدات . ويرى نجدة أيفا ان السلم مطالتب 
بمعر فة الله تعالى ومعرفة رسله وتحريم دماء المسلمين وأموالحم والإقرار با 
جاء من عند الله بجملة . فإذا جهل المسلم شيئ دون ذلك فهو فور ال 
أن يعلمه, 
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ونسشب بين النجدات أنفسهم نزاع قتل فيه نجدة سنة 1۹ ه ر۸4 (. 

وكذلك خالف زياد بن الأصفر نافع بن الأزرق ني قتل أطفال المخالفين 
ونساهم . وقد تبعه جماعة عرفوا بالصفرية » وکان أکثرهم یری أن مرتکب 
الذنب قد يفقد امم الايمان ولكن لا بمحكم عليه بشرك ولا كفر ۾ 

الشيعة وغلاة الشيعة 

الشيعة أتباع الامام علي بن أي طالب » وكلهم يعتقدون أن الرسول صلل 
الله عليه وسم أوصی لعلي بالحلافة »> وأن الامامة (اللملافة ) ليست قي“ 
مصلحية بمكن أن تفوّض الى نظر الناس فينتخبوا من شاءوا لتو ليها › 
بل هي قضية اصولية وهي ركن لدين . واللافة عندهم كلهم حصورة 
ي علي ونسله ؛ والأعة كلهم معصومون عن الذنوب كبيرها وصغير ها . 

وشهد العصر الأموي أريع فرق أساسية من الشيعة : 

الامامية اللين استمر وا على الاعتقاد بذه الامور السياسية . 

الزيدية (أتباع زيد بن علي بن الحسين بن علي ) الذي استشهد سنة 
۱م (۷۴۹ م) ء وهم بجيزون إمامة المفضول مع وجود الافضل ر(أي 
أن الامام علا کان آحق ياسلىلافة › ولکنهم يقبلون بصحة خلافة آي بکر 
ومر وعشمان ) . 

-الكيسانية ( نسبة الى مول“ لعي بن بي طالب اسمه كيسان ) . 

دعا الى هذه الفر قة المختار بن أبي عبيد اللقفي › وکان في آول آمره 
خحارجيا ( الشهرستاني ١‏ : ۱۹۷ ) ثم انضم الى ابن الزبير ؛ ثم لصب المرب 
لبي أمية مباشرة . وقتل المختار سنة ۸١۷‏ ( 1۸1 م). 

وخحالف المختار ثر الشيعة بقوله بامامة محمد بن الحنفية (ابن علي 
من زوجته حولة الحنفية ) . م زعم أن محمد بن الحنفية م يمست ولكن" 
اله حبسه في جبل رضوی لسر لا نعلمه . وزعم المختار أبضاً أن الله جوز 
عليه البنداء » وذللك أن الله تعالی قد يأمر بشيء م بأمر بخلافه أو برجم عا 
کان قد أمر به . 
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ولا مات محمد بن الحنفية (١۸ه- ۷٠١‏ م) نقل الكيسانية الامامة 
الى ابنه آي هاشم عبدالله ( ت ۹۸ ھ) م الى بنان بن سمعان التميمي ( ولیس 
بان من نسل عل ) . وقد ادع بتان هذا أن روح الله كانت قد حلت 
في محمد بن الحفية ثم انتقلت الى ابنه آي هاشم م اليه هو › وقد قتله خحالد 
ابن عبد الله القسري والي الكوفة سنة ۹۹١٠ھ‏ (۷۳۷م). 

الغالية »> أو غلاة الشيعة »> وهم جماعات من غير العرب ثي الاكثر 
كانوا متأثرين باليهود والمجوس والنصارى فاألهوا الأمام علياً والأنمة من 
بنيه . وسأترك البحث في هذه الحماعات لأنبا خارجة عن نطاق الابمان 
ابلحامع ما مجعل آراءها حارج نطاق علم الكلام. 

المرجبسة 

المرجثة امي لعدد من الفرق كانت تقول بارجاء ( بتأجيل ) الحكم على 
مرتكب الكبيرة - أمومن هو (كما قال الشيعة » ولكن بحب أن يقام 
عليه الح ) أو كافر" (كما قال اللنوارج» وجب فتله ) الى الله يوم القيامة . 
فاه هو الذي محكم على عمال العباد » وليس لعباد أن بمحكم بعضهم على 
آعمال پعض . 

ووقف المرجئة هذا الموقف هربا من الثورة على بي أمية . كان المرجثة 
يعنقدون كالشيعة واللحوارج أن يزيد ونفرآً من الأمويين فاسقون أو كافرون › 
ولکنهم کانوا لا بریدون أن يصارحوهم العداء (کما صارحهم الشيعة ) 
أو يقاتلوهم (كما قاتلهم اللحوارج ) › فقالوا : 

حن نطیع بي آمية لانم حلفاء . 

نحن لا نقاتلهم اا ذنب مھما کان کپیر' لا یر ج 

E e ENE من الابعان‎ 

ومن أشهر المرجئة الذين نعرنهم ابت قطة (ٿ ١۰١٣ھ‏ ۸م( 
الذي سلك ي قصيدة له مشهورة عدداً من آراء المرجلة » منها : 
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ثرجي الأمور اذا كانت 'مشبهة” » ونصدق القول في من جار أو عندا . 
السلمون على الاسلام كلهم ؛ والمشركون استووا في دينهم قددا 
ولا نری أن ذبا بالغ أحدا م الناسٍ شرکا اذا ما ود الصمدا! 

وذكر الشهرستاني ي المرجئة الاولين ١(‏ : ۱۹4 ) سعيد بن جيبر › 
وهو من أهل أصفهان وسكن الكوفة . وكان سعيد من التابعين ورعاً زاهداً › 
وقد حرج مع ابن الاشعث على عبد المللك . فلما تمكن منه المحجاج قتله › 
سنة ٩۵‏ (٤١۷م).‏ 


القدرية 

القدرية ( بفتح ففتح ) هم القائلون بالقدر ( بفتح ففتح أو بفتح فسكون ) 
بمعنى القدأرة » أي قدرة الانسان على اكتساب أعاله . وهم منكرون للقضاء 
والقدر . وهولاء القدرية يعيرون خصومهم ويسمونه «قلرية » (نسية 
الى القضاء والقدر ) . 

والقاثلون بالقدر ( بالارادة › بالتخيبر ) ضد القائلين بابر ( بالتسيير ) › 
وعلى ذلك قول ابي نواس ( ٿي ما آذکر) : 

يا ناظراً في الدين » ما الأمرٌ ؟ لا قدر صح ولا جير | 

وأول من قال بالقدر معبد ابلجهتي › م قال بخلتى القرآن . وحرج معيد 
مع ابن الاشعث E NPL RE‏ 

ومن معاصري معبد عر المقصوص » وكان معلماً لمعاوية بن يزيد م ظهر 
عليه القول بالقدر فقتله الأمويون › سنة ۸٠‏ للهجرة . 

ومن قال القدرآبو محمد عطاء بن بسار القاص البصري ( ۱٠۴-۱۷‏ ۸ ). 

وأول من من وسع القول ني القدر غيلان القبطي › نسبة إلى أصله »› أو 
غيلان الدمشقي نسبة الى بلده . وكان غيلان قد أخذ القول بالقدر وعلق 
القرآن عن معبد م جمع بين القدر والإرجاء وقال (البغدادي ٠۲١‏ ) ان 
امعرفة الاولى اضطرار وليس بايان > وإن الابعان هو المعرفة الثانية بالل 
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تعالى والمحية واللحضوع والاقرار بما جاء به الرسول صلى الله عليه وسلم 
وبا جاء من الله تعالى . م ان الابعان هو الاقرار بالاسان » وإن المعرفة بالل 
تعالى ضرورية (وهي ) فعل الله تعالى وليست من الاإان . والابعان لا يزيد 
ولا ينقص › ولا يتفاضل الناس فيه . 

ولا تولی تمر بن عبد العزيز الحلافة »> سنة ۵۹٩‏ (۷۱۸ م ) »› استدعى 
غيلان واستتابه من القول بذللك كله أو يته » فأظهر غيلان التوبة . 

وخحاض عر بن عبد العزيز معركة الكلام الي كانت دائرة يومذاك › فهو 
أول متكلمي أهل السنة › وله رسالة بليغة في الرد على القدرية يبدو الها 
مبنية على رسالة للحسن البصري اليه في ذم القدرية ( راجع البغداديڃ ۲۲۰ ) . 

فلا توف ر › سنة ۱۰۱ھ » وجاء يزيد بن عبد ال للك » وكان صاحب 
لهو ولذ ات ماجنا سفيهاً » عاد غیلان الى ما کان قول به . فلما مات 
يزيد وخلفه آحوه هشام » سنة ۰۵٠ھ‏ ( ۷۲٤‏ م ) » أمر هشام بقتل غيلان . 

ومن القدرية ابمحعد بن د رهم وكان من أهل دمشق يقول بالقدر وبخلق 
القرآن وبنفي الصفات عن الله سوى الحلق والقعل . وقال ابمحعد أيضاً « إن 
النظر الذي يوجب المعرفة تكون تلك المعرفة به فعلا“ لافاعل“ هما » (البغدادي 
۷ .. 

وقتل اعد ن درهم يوم الاضی من سنة ۷۲٤ ( ٠٠١‏ م)› قتله 
حالد بن عبد الله القسري . 

آهل الدبٹث و آصحاب الر آي 

حينما كان الرسول صل الله عليه وسلّم حياً كان هو الذي يقوم لامسلمين 
بأمور دينهم وأحكام دنياهم › ومصداق ذللث قوله تعالى في سورة الحشر : 
وما آتاکم الرسول (من الفيء و الغنيمة وغيرهما) فخذوه › وما اكم 
عنه فانتهوا » ( ۵۹  )۷:‏ م ف سورة النساء : «يا اما الذين آمنوا › 
أطيعوا الله والرسول“ وأولي الأمر منكم . فإن تتازعتم في شيء فردوه إلى 
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الله والرسول إن كنم توأمنون بالله واليوم الآلحر » ذلك خير وأحسن تأويلا » 
.)١4: ٤(‏ 

فلما توفي الرسول وخافه أبو بكر فعمر وَرِثا منه الفيام بأمور الدنيا ء ًم 
كانت هما الكلمة الفصل في تفسير الشرع وتطبيقه ؛ وقل أن جادهما أحد. 
م جاء عثمان فعلي" ففقدا كثير من هذا السلطان ني أمور الدنيا وني أحكام 
الدين . وكان السب في قتلهما أن فريقاً من المسلمين لم ير رأيهما في ما كانا 
بمگمان به . 

وجاءت الدولة الاموية واتسعت الامبراطورية وتشعبت الحياة في جميع 
نواحيها ولم يبق للخلفاء الامويين الا الوازع الدنيوي من القوة والقهر فجعل 
الئاس يستغنون عن الحلفاء في تأويل آمور الدين وي تفسير أحكام الدنيا ما 
له صلة بالدين كشروط الحلافة وشروط ابيع والشراء وصحة أداء الزكاة 
لبيت الال وأشباه ذللك. 

ونشأ في المسلمين فقهاء يتولّون ذلك لأنفسهم ولفيرهم منذ أواخر 
دولة اللللفاء الراشدين » كما رأينا في تاريخ نشأة اللحوارج . ثم اسع ذلك 
في العصر الأموي » كما رأينا في سبب نشأة المرجثة والقدرية . 

م يكن الفرق" بين المرجثة والمعتزلة وبين أصحاب الرآي وأهل الحديث 
في أول الأمر » واضحا » لأن الفقهاء كانوا يتخذون مواقفهم المخصوصة 
اجتهادا من عند انفسهم . ولعل أبا عثمان ربيعة بن أي عبد الرحمن فَروخ 
الغوفي في الأنبار »> سنة ۱۳۹ھ ( ۷٠۴‏ م) › كان أشهر أصحاب الرأي 
حى سمي «ربيعة الرأي » . 

كان أهل الحديث يعتمدون في قضايا الاعتقاد والفقه القرآن الكرم 
وحدیث رسول الله لا يعدونہما » وكان هولاء أهل الحجاز خاصة › اذ 
کانت أحاديث رسول الله كر ة ني الىجاز شائعة . أما أصحاب الرأي فكانوا 
ي الاكثر ني العراق » حيث كان الحديث قليل" الشيوع (مقدمة ابن خلدون 
4 فاعتمدوا القياس وجعلوا يفتون ني قضايا الفقه خحاصة بالرآي . 
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وشاع القول بالرأي وكَقُر أصحابه واشتهروا في صدر العصر العباسي . 


لجسن البصري ومذهب الاعتزال 

ولد آبو سعيد الحسن بن يسار في المدينة »> سنة ١ه‏ ( ٠٤١‏ م ) ونشاً 
في الحجاز وأحذ العلم عن رجاله › م انتقل › قبيل سن ٤١‏ ھ ( ۰ م) 
مع والده الى البصرة حيث تابع تخرّجه ني العلم وحيث اكتسب لقبه ابلحديد 
واشتهر باس الحسن البصري . ٠‏ 

ادرك الحسن البصري تي الحجاز والعراق جماعة من الصحابة وشهد 
أحداثاً كثير ة كمقتل عثمان وحري احمل وصِفين ومقتل الامام علي وفورة 
الحوارج وانتقال اللحلافة الى الامويّين . م انه اشترك في الفتوح في اشرق 
بضع سنوات»› ما بین ٠۰‏ وبين ١٥ھ‏ ( ه۷ ٦۸۰0‏ م) وعاد بعد ذللث 
الى البصرة واستقر فيها وشهد تتمة الاحداث الكبرى كمأساة الحسين في 
كربلاء وانتقال الللافة من الفرع السّفياني الى الفرع المرواني . وكذلك 
عرف الحسن البصري فقهاء الحجاز الذين كانوا يعتمدون الحديث كما 
عرف فقهاء العراق الذين كانوا يقولون بالرأي . 

وبلغ الحسن” البصري في علوم الدين مبلغاً كبيرا فكانت مجالسه ني المسجد 
وفي بيته تجمع زرافات من جمیع طبقات الناس › ولا غرو فقد كان أصبح 
امام البصرة في عصره > بل إمام عصره كله » مضافا الى ذلك ورع وصلاح 
وزهد وجرآة في الحتق . لما ولي عمر بن هبيرة اعراق وأضرفت اليه حراسان 
ف آيام يزيد بن عبد الملل » استدعى الحسن البصري وحمد بن سيرين 
والشع (سنة ٠۰۳‏ ه= ۷۲۲-۷۲١‏ م) فقال لمم : إن يزيد خليفة 
لله استخلفه عل عباده وأحذ عليهم الميثاق بطاعته »> وأخذ عهدنا بالسمع 
والطاعة . وقد ولاّني ما ترون ( فیکتب الي بالأمر من مره > فأقلده ما 
تقد من ذلك (أنفذ أمره ) فما ترون ؟ فقال ابن سيرين والشعي قولا 
فيه تقيّة . فقال ابن هبيرة : ما تقول » يا تحسن” ؟ فقال (الحسن البصري ) : 
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ويا ان هبيرة »> حف الله في يزيد ولا خف يزير“ ي ا 
إن ای ملعك من يزيد » وان يزيد لا إمنعك من الله . وأوشاه“ 
ان يبعث إليك ملكا فيزيلك عن سريرك ويتخرجك من ستعة قصر الى 
ضيق قبر ٠‏ م لا پسنلجيات الا عمانلك . ياان رة € . لا طاعة“ لمخلوق 
في معصية الحالق » . 

وتويي اسن البصري مساء يوم اللحميس مستهتل رجب من سنة ٠٠١‏ 
(CEVA)‏ 

a EE f‏ (المعارف ٠۲١‏ ) وكتاب في تفسر 
القرآن ( الفهرست )٠١١‏ 

للحسن البصري صلة بالاعزال من وجهین : 

( أ ) كان ااحسن‌البصري مجلس" مشهود" في مسجد البصرة بحضره اللماصة »> 
peg e neg RT‏ 
العامة . ولقد كان العصر عصر اضطراب > سياسي وقلق نفسي › مثل کثر 

من العصور . وكان الحسن" إذا لقي ي عليه سوال في قضايا الابعمان حاول 
أن جيب عليه بالرأي ومن طريق نطق . وأجوبته لم تكن للتقرير فقط › 
بل للتعليل وللاقناع أيضاً . 

(ب ) ان مذهب الاعزال نبع في مجلس الحسن البصري . 

قال الشهرستاني (١ا: )٠٠‏ : 

١‏ دحل واحد" على الحسن البصري فقال : يا إمام الدين » لقد هرت 
في زماننا جماعة يکفرون أصحاب الكبائر » والكبيرة” عندهم کفر يخرج 
به عن الملة » وهم ووا الحوارج ؛ وجماعة ٠‏ رجئون أصحاب الكباثر › 
والكييرة عندهم لا تضر مع الاان. .. والعمل" على ليم لیس رکا 
من الابان ؛ ولا يضر مم الابمان معصية" > کما لا ینقع مع الكقر طاعة » 
وهم موجلة الان . فکی تیک لا ني الت امتا © 

« فتفكر الحسن ي ذلك . وقبل ن پجت › قال واصل بن عطاء 
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( وهو تلميذ له ومن آهل حاقته ) : أنا لا أقول إن صاحب الكييرة مومن 
مطلق' ولا كافر مطلق » بل هو في متزللة بين الازلتين لا مومن ولا كافر . 
ثم قام واعتزل إلى أسطوانة من اسطوانات الملسجد بقرّر ما جاب به على 
جماعة من أصحاب السن . فقال السن : اعتزل عتا واصل . فسمى 
واصل وأصحابه معتزلة » . 

فاذا کان واصل بن عطاء وعمرو بن عبيد اللذان انقصلا عن الحسن بعد 
هذه الحادثة قد وألدا كلاهما سنة A A+‏ (1۹۹ م )۰ کا قیل » فان من 
المعقول أن تكون هله اللنادثة نفسها قد وقعت بعد سنة aT ٠١‏ بعد أن 
بلغا العشرين من ستهما ٴ م بعد وفاة عمرَ بن عبد العزيز وقبل مجيء 
هشام بن عبد الك الى الحلافة ء سنة ٠٠١‏ م . ان الآراء الي أعلنها واصل 
لا کن آن یکون عر وھشام“ قد معا بہا وسکتا عنها . 

انجاهه وآ راۋه 

بعشل الحسن البصري نقطة تحول في تاربخ علم الكلام . من أجل ذلك 
كان من النتظر آلا يكون موقفه فاصلاً ء وأن يقال عنه مرة إنه سيتي » 
ومرة إنه معتزلي › ومرة إنه صوني » أو أن يقال فيه نه سي ومعازلي وصوفي 
ي وقت واحد . 

وليس للحسن البصري آراء خحاصة عالفة لأراء آهل السنة والحماعة. 
على أن له تعليلا“ عقلياً في بعض الاحيان للابمان ولال صاحب الكبيرة 
وللاتيار في العمل الانساني . تم كانت له حال من الزهد المعتدل :م يهك 

جسمه ولا نفسه بصلاة آو صوم أو عزلة ؛ وکانت له حال" من التقوى 

اة والورع العاقل : يودي العبادات على وجهها وحشى الله فلا 
يقرب من حرام . 

أما الايمان عند اسن البصري فهو علم وعمل ؛ والايمان لا يكلمل" 
بلا عمل . ومرتکب الكبيرة لیس کافراً (لأنه ومن باه ویقوم بعدد من 
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الا مال الي فرضها الدين ) › ولكنه منافقق (لأنه لا يعمل بما يعتقد) . بهذا 
ارأي نسبه قوم إلى المعتزلة القوله يما يشبه الازلة بين المزلتين (بقوله إن 
مرتکب الکبیرة منافق لا هو موم کامل ولا هو کافر ) . م نسبه آحرون 
الى الحوارج (لأنه جعل مرتكب الكبيرة منافقاً ؛ والنفاق في القرآن الكرم 
أشد من الكفر ) . 

ويبدو أن الحسن البصري تردآد ني القول بالقدر . فالموضوع لضفه في 
الدرجة الاولى غامض . حى ني القرآن الكريم » فان ّت آيات تدل على أن 
الانسان عير > وآیات تدل على أنه مجر » وآبات تدل على آله عير 
ي بعض الاحيان جير أي غيرها . ولقد. اتفتق أيضا آن سنل السن البصري 
أسثلة فأجاب عليها باب واب الذي لا بد منه : کان عطاء بن يسار ومعيد 
بلسي ڀأتيان الحسن فیسألانه ويقولان : يا أبا سعيد » ان هولاء الملوله“ّ 
(اللحلفاء الامويين وولاتهم ) يسفكون دماء المسلمين ويأخذون .الأموال 
ویفعلون ( ما لا رضي لله ) م يقولون : انما تجري أعالنا على قدر الله . 
فيقول الحسن : كذ اب أعداء الله ! 

ان معی قوله «کذب آغداء الله » آن الله لایرید آن یعلصی ولا هو یمر 
بسفك الدماء » وأن بي أمية كانوا يغضبون الله بأعاهم . ومع أن الحسن 
ابصري م يقصد في هذا ابحواب أن يقول بالقد ر › فان اواب نفسه 
حتمل أن يكون قولا بالقدر . 

واذا بحن رجعنا الى أول أمر الحسن البصري وجدناه قد تكلم فعا“ 
ي شيء من القدر تم رجع عنه (المعارف .)۲۲۰١‏ 

جهم بن صفوان 

هو او ف جهم بن صفنوان الراسيي » أحد علم الكلام ومعظم 
آرائه عن امعد بن درهم م أظهر ملهبه ي ترمذ»› حو سنة ٠٠١‏ هھ 
(۷۱۹م). 
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کان جهم من الذين يدعون الى الاصلاح بالقوة» وبالتالي من الذين محملون 
السلاح ويقاتلون السلطانء وقد انضم الى الحارث بن سريج ي قتال نصر 
ان سيار وَّالي الامويين على حراسان . فأرسل نصر بن سيار اليهما سم 
این احوز فاہز م الحارت » ووقع جهم ثي الاسر فقتله سلم سنة ٠۲۸‏ ۾ 
۷٤٩-۷٤٥‏ م ). ويېدو آن قله كان بدافع من السياسة لحروجه على 
بي امية ولا صلة له بأقواله » لأنه قتل في آیام مروان بن حمد › وکان مروان 
تلميذاً الجعد بن درهم کجهم بن صفوان ومشارکا بهم في عدد من أقواله . 

آراۋه (راجم البغدادي ۱۲۸ ؛ الشهرستاني ۱ : )١١١-٠۱٠۹‏ : 

جهم بن صفوان ئي الاصل من القائلين با ىر بة الحالصة › وهم الذن 
لا بترن المخاوقين فمل“ ولا قدرة على الفعل أبداً . ومن آراله : 

أان الابان هو المعرفة بالله فقط › وان الكفر هو اجهل بالله فقط . 
ومن اتی بالمعرفة ثم جحد بلسانه لم يكلفر بجحده › لأن المعرفة لا تزول 
با لحد › فهو ممن . م ان الان لا يتبعَّْض : لا ينقسم الى علقد ( اعتقاد 
بالقلب ) وقول (إعلان باللسان ) وعمل » ولا يتفاضل أهلله فيه : إن إعان 
لانبياء كابان العامة . 

ب - في الصفات الازلية عن الله . 

قال جهم بن صفوان بالتتزيه الحّْض وامتنع عن أن يصف الله بأنه 
شيء. م انه جعل الصفات توعين : صفات يتصف العباد بمثلها وصفاتٍ 
مختصة بالله وحدّه . وقد نفى جهم" أن يكون الله متتصفاً منذ الازل بصفات 
يتصف عباده بثلها »> نحو حي وعالم ومريد ؛ ولكته وصف الله بالصفات 
الي هي له وحدآه دون المخلوقين › حو قادر » خالق » فاعل ٠‏ حيي » ميت . 

من هذا الاصل فرع جهم بن صفوان القول“ بابر : 

عا ان الله وحدّه هو القادر والفاعل » فان المخلوقين لا يقدرون على 
فعل شيء . فالافعال الي تظهر من امخلوقين» اذن › مثل قولنا : طلعت 
الشمس » جرى النهر › تفتح اأزهر » انكسر الأبريق › مرض الرجل ؛ 
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فاز المجتهد » بحب أن تنسب الى المخلوقين على المجاز لأنها ليست من فعلهم 
بل من فعل الله ؛ فا مخلوقون اذن مسجبرون على جميع الاعال الي تظهر منهم . 

ج أن له علما حادثا (علماً بالحرئيات ) . 

یری جهم أن الله لا جوز أن يعرف الشيء ء قبل أن ملقه . لأن الله إذا علم 
بالشيء قبل أن بخلقه ثم خلقه فلا يجوز أن يظل علمه بالشيء بعد خلقه كما 
کان قبل خلقه» اذ معنی هذا أن اله كان هل حال الشي ء بعد له ر لأن العلم 
بأي شي ء سیو جد » کما يقول جهم › هو غير العلم بأنه وچد) . واذا 
فرضنا علم الله بالشيء بعد ن خلقه هو غير علمه به قبل أن بخلقه ۽ فان 

معی ذللك کما يمول - جهم آن علم الله قد تغير . وكل متغير لوق وحادث 
فليس بقدم . ف الله بالاشباء الحادثة اذن » كما يقول جهم › حادث . 

د أن الله لا یری (لا ني الدنيا ولا ) يوم القيامة. 

ھان کلام الله تعالی في القرآن عند جهم (قياساً على رأيه ني العلم ) 
حادٹ (لانه متعلق ٤‏ الدرجة الاولى بالقرآن الذي ترزل على محمد رسول 
الله رول يكن موجوداً قبله ) . ولذلك کان القرآن عنده عدا لوقا . 

و أن حركات أهل اللحساتدين (ابحنة والنار ) تنقطع . واب ئة والنار 
نفسهما تفنیان بعد دول أهلهما فيهما وتلذّذ أهل ابمحنة بنعيمها وتألّم 
أهل النار مجحيمها » ولا يتصوّر حركات لاتنناهى ني الماضي وني المستقيل . 
أما كلمة خالدین ۲ الي تستعمل ني القرآن الكريم نتا لأهل ابحنة ولأهل 
انار > فيجب أن نتأوّها > في رأي جهم › ونفهم منها المبالغة والتحقيق لا 
الدوام الأبدي . غير أن الله قادر على أن مخلتى أمثال ابمحنة والنار بعد فناهما › 
مرات كثرة . 

ز ان المعارف واجبة بالعقل قبل ورود الةرع (أي ولو لم أت بها 
حبر ي الدين على لسان ني ). 

واصل بن عطاء وفرقة المعترلة 

ولد أبو حذيفة واصل بن عطاء في المدينة سنة ١۷ھ‏ (۸4م) 
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وببدو أنه انتقل الى البصرة » وهو قي نحو العشرين من مره › ولازم حلقة 
الحسن البصري 

وكان واصل »› مح هدوثه » وطول صمته » غزير العلم حاضر البديية 
بليغاً مقتدراً ني ابحدل » وکان عظم الاحاطة عقالات أصحاب الديانات 
والمذاهب . 

وعرف واصل بلقب الغزّال لا لأنه كان يعمل ني الغرّل » بل لأنه كان 
يحاس في سوق الغر ل عند صديق له حى يعرف المحتاجات التعففات 
من اللواتي يتكسبن بغرل الصوف وبيعه فيتصد ق عليهن . 

وواصل بن عطاء رأس العتزلة ؛ لم يعرف اسم «المعازلة » بهذا المعى 
الفلسفي قبل اعتزاله هو حلقة اسن البصري نحو سنة ١٠٠ھ‏ راجعم ص 
۸ ) » ولم تعرف آراء العازلة في نسق من ابلحدل الكلامي قبل ذلكالين . 

وهكذا نيع ني العصر الاموي فرقة جديدة اشتهرت باسى المعزلة . 

وکان واصل بن عطاء شديد الدفاع عن آرائه نشيطا ي نشرها حى أنه 
کان ببعث الرس بہا الى الاقطار . 

وكانت وفاة واصل »› في البصرة › سنة ۱۳۱ھ (۹٤۷م).‏ 

کتبه 

ذكر اين التديم (الفهرست »› القاهرة » ملحق )١‏ لواصل بن عطاء 
عددا من الكتب منها : 

كتاب أصناف المرجثة ك التو بة ‏ ك المازلة بين النزلتين ك معاني 
القرآن - ک الطب في التوحید والعدل ‏ ک ما جری ينه وين عرو بن 
عبيد ك السبيل الى معرفة الحق . 

غير ننا لا نعرف اليوم لواصل بن عطاء كتاباً باقياً . 

آراۋه ومذهبه 

ان نفراً من المتكلمين الاولين » من اللحوارج والمرجثة والشيعة ومن 
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امفكترين الآحرين أمثال هم بن صفوان وابحعد بندرهم وغيلان الدمشقي 
قد سبقوا واصلا الى عدد من آرائه > ولكن واصلا هو الذي جعل من 
هذه الآراء مذهباً قاعاً الى جانب المذاهب الي تبلورت في مطاع العصر 
الاموي كمذهب المحوارج والمرجئة والشيعة . 

فمن آراء واصل : 

- نفي الصفات : يجز واصل" أن نصف الله بصفات فنقول هو عالم 
أو حي أو قدير أو مريد › لأننا لو نسبنا احدى هذه الصفات اله لوجب آن 
تكون فيه قديمة (منذ الازل › منذ وجوده هو ) فيکون عندنا حينئل قدرعان 
( الله وصفته ) » ولا قدي إلا" الله . فاذا حن أجزنا نسبة الصفات الى 
الله فكأنتا أجزنا قدعين أو ثلاثة قدماء أو أربعة الخ › فكأننا قد عد دنا الالمة , 

القول بالقدر » وقد أحذ ذلك عن معبد ابحهي وغيلان الدمشقي 
واهم به أكیر من اهتمامه بنفي الصفاث . 

قال واصل : ان العبد هو الفاعل الخير ولش والايان والكفْر والطاعة 
والمعصية (أي ان الانسان حر مير ) » وهو المجازى على فعله (أي 
المحاسّب عليها يوم القيامة : يغاب على ما أحسن ويعاقب على ما أساء) . 
وإن الله قد جعل الانسان قادرا على جميع الامال » والانسان هو الذي 
یختار ما یفعله یرآ آو شرا بارادته وقدرته . 

القول بالمنزلة بين المرلتين : 

کان اللموارج يقولون إن مرتكب الكبيرة كافر يعاقب يوم القيامة بالدخول 
الى النار . وقال المرجثة ان المومن يل عندهم مومتا مهما ارتکب من 
الدنوب » وإن الته تعالى هو الذي سيحكم في أعمال العباد يوم القيامة . . 

فوقف واصل بين الفريقين › بين الحوارج والمرجثة » وقال ان مرتكب 
الذنب الکییر لیس کافرا (کما یقول اللحوارج ) ولا ہو مومن (کما يقول 
المرجئة ) ولكته ني منزلة بين الازلتين ( بين الابعان والكفر ) . وتعليل ذلك 
عند واصل أن الابمان مجموع من صفات اللير » فاذا ارتكب المومن ذناً 


۴ 


(کبیر ا ) فانه یکون قد فارق إحدی صفات اللير في الاعان فنقص ابمانه › 
ولکنه يظل عغافظا على عدد من صفات الابمان فلا جوز لنا أن نعد ه كافرآً . 
من أجل ذلك لا يبقى مرتكب الكبيرة مومتا مطلقاً ولا يصير كافر ا مطلقا » 
بل يصبح فاسقاً » أي ني منز لة بين المنز لتين : بين الاعان المطلق والكفر المطلق . 

رد" شهادة أهل ابمل وصفين : 

ي سنة ٦۳ھ‏ ( ٠٦‏ م ) وقعٽ المرب بين علي وبين عائشة زوج الرسول»› 
وکان مع کل واحد منهما فريق من الصحابة ؛ وقد عرفت هذه ارب 
ا . وفي آلحر تلك السنة نفسها وقعت الحرب بين علي ومعاورة 
ئي صفين . 

وانقسم المسلمون ني الرأي حول الفريقين التنازعين في احمل وصفين : 
آیھما کان عط واہما کان مصا ؟ 

قال واصل : لا بد" من أن يكون أحد الفريقين في حرب احمل وفي 
حرب صفين طا فاسقا »> ولكني لا أستطيع أن أعيّن الفريق الفاسق . 
لذلك كانا جميعاً فاسقين » ولكن" لا على التعيين . ومن أجل ذلك لا أستطيع 
الحراج أحد من الفريقين من الابمان الكامل لأني غير واثتق على القطع > 

من أنه هو الفاسق . ولکن لو تقدم ا شاهدانِ أحد هما من أنصار علي 
ي معركة صفين » والاني من أنصار معاوية » لا قبت شهادتبنا جميعاً 
لاني لا أعرف هما اومن الكامل منهما. ٠‏ 


مرو بن عېید 

ولد آبو عشمان عرو بن عبيد بن باب سنة ۸۰ھ (144 م) ي 
البصرة . وقد كان أبوه نساجاً م أصيح ني شرطة الحجاج . 

وكان مرو نفسه‌صديقا لواصل بن عطاء وزمیلا له في التخرج على الحسن 
البصري . وكانت وفاة عمرو بعد سنة ۰ھ ( ۷٥۷م‏ ) » ني آيام اي جعفر 
المنصور » وبعد وفاة وأصل بنحو عشر سنين . غير أن نشاطه في علم الكلام 
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کان في العصر الاموي . 

وکان مرو بن عبید مشهورا بالزهد والورع والصلاح » معرضاً عن 
الدنيا وعن أصحاب السلطان » حى قال فيه اللحلفة المنصور : 

کلک" بجشي روید ۰ کلکم يطلب صید › 
غير مرو بن عبد ! 

غير آنه کان ۰ من الناحية العقلية ٠‏ أقل من واصل مع كثرة علمه بأمور 
الدين من اللحديث والفقه وكثرة اشتخاله بالعلوم النقلية والعقلية . ومن العجيب 
أنه كان من أصحاب الحديث ومن القائلين بالقدر معاً. وما نسبه الى علم 
الكلام حبه لاجدل وصبره عليه ساعات طوالاٌ . غر آنا لا جد له آراء 
غير آراء زمیله وصدیقه واصل بن عطاء . 


أصول المعتز لة 

أصول كل علم هي القواعد الاساسية الي تعتمد في تصحيح قضايا ذلك 
العلم ومسائله مح الاستدلال . 

ذکر الشهرستاني (ت ٥٤۸‏ ه= ۱٠١۳‏ م ) الاصول فقال ( ۱ )١۱:‏ : 

د الاصول معرفة الباري تعالى بوحدانيته وصفاته › ومعرفة الرسل باياہم 
وبينامم . وبال محملة فإن كل مسألة يتعيّن فيها وجه الحتى بين المتخاصمين 
فهي من e‏ 

۾ والدن نفسةه معرفة وطاعة . والمعرفة أصل" والطاعة فرع . فمن تحلم 

ي المعرفة والتوحيد (وسائر ما يتعلى بالعقيدة ) كان أصولاً ؛ ومن تکلم 
ی الطاعة والشريعة رفي أحکام العبادات والعاملات ) كان فروعيًاً . 

١‏ والاصول موضوع علم الكلام ؛ والفروع موضوع علم الفقه . .. فكل" 
ما هو معقول ويتوصل اليه بالنظر والاستدلال فهو من الأصول ؛ وكل" 
ما هو مظنون ويتوصل اليه بالقياس والاجتهاد فهو من الفروع ٠‏ . 

وأصول العتزلة القواعد الي تيز الح في رأيهم من غير الحق ‏ 


)٠١( ۲ تاريخ الفكر المري ط‎ ۲٥ 


حمسة . ورېدو آن هذه الاصول . تتعین وتستقر مرة" واحدة . غير أن 
واصل“ بن عطاء آشار اليها كلها وسماها «القواعد » . م لا جاء النظام 
جعل تلك الاصول ثلاثة . غير أن واصل بن عطاء کان قد آشار الى هذه كلها › 
وهي (الشهرستاني ۱ : ۵۱ ۳ه و ٣۲٥۷‏ ). 

أصل التوحيد : ان الله واحد" ي ذاته لا قم له ولا صفة له » وواحد" 

ي أفعاله لا شريلك له . فلا قدیم غير ذاته ٤‏ ولا قسم له في آفعاله :وکال 
وجود' قدبمين ( ذات الله وصفة الله » مثلاً) . 

أصل العدل : العدل ما يقتضيه العقل من الحكمة » وهو إصدار الفعل 
على وجه الصواب والمصلحة . 

e sel I 
هو نافع وما هو ضار . م مہم قالوا : ان كل" انسان نجزي يما يعمل . من‎ 
بل جعلوا الانسان‎ > rE 
يترا يعمل آعاله كلها بارادته هو فيستحق" الثواب على ما أحسن من أعاله‎ 
والعقاب على ما أساء منها . وليس من العدل أن يقدّر الله عمل الشر على‎ 
. انسان م يعاقیه عليه‎ 

أصل الوعد والوعيد : هذا الاصل تابع ني حقيقته لأصل العدل ء تم ان 
له صلة بكلام الله ولق القرآن : 

قال المعتزلة لا كلام في الازل (فتفوا أن یکون کلام اللہ قدا کیلا 
يشارك الله تي القدم ) › وانما هو آم" وني : وعد (الله ) وأوعد بکلام 
عدن ر (الشهرستاني | : ۳ه ) » فمن بجا فبفعله استحق الثواب » ومن 
حسر فبفعله استوجب العقاب . والعقل من حيث الحكمة يقتضي ذلك . 

أصل العقل . قال المعازلة : المعارف كلها معقولة بالعقل واجبة بنظر 
العقل . وشكر المنحم واجب قبل ورود السَملع . والتسن والقبح صفتان 
ذاتيتان للبحسن والقبيح . وحکم العقل مقد م على انبر الديي اذا كان 
الحبر الديي مناقضاً للعقل . 


أ 


القول بالمزلة بين المزلتين (راجم ص ۲۲۳). 
ولأهل السنة والحماعة ( الذين أصبح اسمهم فىما بعل الاشعرية ) أصول 
قريبة من هذه في اللفظ مناقضة هما في المحى تأني في مكانما . 


للتوسع والمطالعة © 
8 القامم بن محمد بن علي الزيدي ( ت ۲٤١‏ ھ) : 
-كتاب الرد على الزنديق اللعين ابن المقفتع "' ر نشره جويدي ) 
روما ۱۹۲۸ . 
۾ الحاحظ (ت ۲۵۵هھ) : 
- کتاب البیان والتبیین 
کتاب الحیوان 
كتاب العثمانية ( بتحقيق عبد السلام محمد هارون ) »› القاهرة 
(دار الكتاب العر لي ) ۱۳۷۲ ه= ۱۹۰۵ م , 
-الرد على النصارى (نشره جميل جبر ) » بيروت (المطبعة 
الکاثوليکية ) ٠۹٥۹‏ . 
٠‏ أو محمد عبد الله بن قتيبة الدينوري (ت ۲۷١‏ ه) : 
تاويل عحتلف الحديث » القاهرة ۱۳۲۹ ۵= ۱۹۰۸ م . 
کتاب مشکل القرآن › القاهرة ۱۹۳۰ م . 
الاحتلاف في اللفظ والرد على الحهمية والمشبهة (نشره محمد 
زاهد الكوثري ) › القاهرة ( مطبعة القدسي ) .٠۹۳۱ = ۱۳٤۹‏ 
عيون الاخبار » القاهرة ( دار الكتب المصرية ) ۱۳٤١۹ = ۱۲٤۴۳‏ ه 
(1) أكثرت من ذكر الكتب الي تبحث ني علم الكلام لأن ممظمها يبحث أي الفلسفة وأصول 
الإسلام أيضاً » وني الإسلام عموما . ثم اني نسقت آساء هذه الكتب مل آماء المؤلفين لأن ذاك 
سيسهل الإشارة إليها . ورا ركت في بعض الأحيان ذ كر البلد اللي طبع فيه الكتاب وتاريخ 
الطبع إذا كان الكتاب مشهورآ كير الطبعات . 
(۲) غير اين المقفع صاحب كتاب كليلة ودمنة . 
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= 1۹ - ۳۰ م. 
ه آپو سعید عثمان بن سعيد الدارمي (ت ۲۸۲ ه) : 
و الامام الدارمي . .. على يشر المريسي العنيد ( بتحقیق عمد حامد 
الفقي ) › مم (مطبعة أتصار اة المحمدية ) ۱۳۵۸ ه . 
-كتاب الرد على ابلحهمية ( نشره غوست فيتستام ) » ليدن ( بريل ) 
۰ م 

» آبو السین عبد الرحم بن محمد اللَاط (ت ۲۹۰ ه) : 

کتاب الانتصار والرد على ابن الراوندي الملحد ... ( نشره نوبرع ) 
القاهرة ر( بحنة التأليف والترجمة والنشر ) ۱۹۲١‏ م . 

..... ترجمة فرنسية ( لكاب السابق ) مع النص العربي (أ لبير 
نصري ادر ) »› بیروت ( معهد الآداب الشرقية ) ۱۹٥۷‏ م . 

» ہو بكر محند بن اسحق النيسابوري (ت ۳۱۱ه) : 

کتاب التو حيد واثبات صفات الرب » القاهرة ۷ م 

» ابو امسن علي“ بن اسماعيل الأشعري (ت ١١٠٠ه)‏ (راجى 
ترجمته ) . 

ه أبو الليث نصر بن محمد السمرقندي (ت ۳۷٣۳‏ ه) : 

تنبيه الغافلين » القاهرة ۱۲۷۸ ۰ ٠۳١٠۳‏ ه الخ . 

پستان العارفین › کاکتا ۱۸٦۸‏ م › بولاق ۱۲۸۹ ھ . 
ه أبو الحسين محمد بن أحمد اللطي رت ۳۷۷) : 

التنبيه والرد على أهل الاهواء والبدع ( نشره محمد زاهد الكوثري) 
القاهرة ۱۳۹۹ هھ = ۱۹٤۹٩‏ م . 

» أبو عبد الله عبيد الله بن حمد بن بطة (۳۸۷ه) : 

كاب الشرح والابانة عن أصول السنة والديانة ( هري لاوست ) 
بيروت ر( المطبعة الكاثوليكية ) ۱۹١۸‏ م . 

جمال الدین آبو بکر اللحوارزمي رٿ ۳۸۳ ۵) : 


YA 


مفيد العلوم ومبید المموم › القاهرة ۱۳۲۴۳ ھ » دمشی ۱٣۲٣۳‏ ه 

» آپو القامم اسماعیل الصاحب بن عباد رت ۴۳۸۵ه) : 

كتاب الابانة عن مذهب أهل العدل ( تحقیق محمد حسن آل پاسين › 
النجف ۱۳۷۲ ھ = ۱۹٥۳‏ م . 

» بو بكر محمد بن الطيب الباقلاني رت ٤٠۳١‏ ه) : 

-كتاب التمهيد ( ضبطه .... حمود محمد اللمضيري ومد عبد 
المادي أبو ريدة ) › القاهرة ۱۹٤۷ =۸ ۱۳۹۰٩‏ م . 

کب ( تصحیح الاب مكارلي »> متشورات جامعة الحكمة في بغداد 
يروت (المكتبة الشرقية ) ۱۹٤۷‏ م . 

الانصاف في ما مجحب اعتقاده ولا جوز جهله (نشره محمد زاهد 
الكوثري ) › القاهرة ۱۳۹۹ ۸= ٠١۰۰‏ م , 

اعجاز القرآن (تقيق أحمد صقر ) › القاهرة (دار المعارف ) 
4 ھه= ۱۹۰4 م . 

-_كتاب البيان عن الفرق بين المعجزات والكرامات ... ( نشره الاب 
مكارلي ‏ منشورات جامعة الحكمة » بغداد )» بيروت ( المكتية 
الشرقية ) ۱۹١۸‏ م . 

» أو عبد الله عمد بن محمد النعمان المفيد بن العم (١١٤ه)‏ : 

أوائل المقالات ني المذاهب المختارات › تبریز ٠۳١۴۳‏ ه. 

شرح عقائد الصدوق أو تصحيح الاعتقاد » تبریر ۱۲١٤‏ ھ. 

_كتاب امامة عل ”بن أني طالب (تحقيق محمد حسن آل ياسين ) › 
بغداد ( دار المعارف ) ۱۴۳۷۲ ه۵= ٠۹۰٥۳‏ م. 

« أبو اسن عبد السار الاسدآبادي رت ٤٠١‏ ه) ٠:‏ 

- تز به القرآن عن المطاعن › القاهرة (مطبعة اإحمالية ) ۹م .۰ 


(۱) راجم « المعي i GS O ERGE EA‏ 
المجلد الأول › المدد الثاني عشر » دیسمار کانون الول ٠۹٦۲۳‏ ( 
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- المغي ني أبواب العدل والتوحيد (أصله في عشرين جزءاً صدر 
منها عدد من الأجراء) 

» آبو منصور عبد القاهر بن طاهر البغدادي (ت ٤١٩۹‏ ه) : 

كتاب أصول الدين ء استانبول ( مطبعة الدولة ) ۱۳۲٤١‏ ه= ۱۹۲۸ 

الفرق بين الفرق ( صححه محمد زاهد الكوثري ) › القاههرة 
( مكتب نشر الثقافة الاسلامية ) ۱۳۰۹۷ ه= ۱۹٤۸‏ م . 

« السيد المرتضى (ٿ ٤١١‏ ه): 

جوامع الفقه ( فيه عدد من الرسائل ) > طهران ۱۳۷١‏ ه. 

تەزیه الانبیاء › تبریز ۱۲۹۰ ه الخ > 

الانتصار ي الفرق بين الشيعة وسائر اذاهب › بومباي ٠١١١‏ ه. 

-انقاذ البشر من القضاء والقدر › النجف 

أمالي السيد المرتضى ر( ني التفسير والحديث والادب ) » ( صححه 
محمد بدر الدين النعساني الحلبي ) »> مصر ( مطبعة السعادة ) ٠١۲١‏ 
ھ= ۱۹۰۷ م. 
» ابن حزم الاندلسي رت ٤٥٩‏ ه) (راجع ترجمته ) 
ه أو بكر أحمد البيهقي ( 4۸ ھ) : 
ال حامع الصف تي شعب الاعان (القاهرة ۱۳۹٣۰‏ ه الخ ) . 

کتاب الاسماء والصفات » اله آباد ۱۳۱۴۳ هھ . 

» أبو جعفر محمد بن الحسن الطوسي شيخ الطائفة رت ٤٦١‏ ه) : 

دیب الاحکام »> طهران ٠۱۳۱۷ - ۱۳۱١‏ ه. 

اليسوط ني الفقه » طهران ٠۲۷۱١‏ ه. 

أبو المظفتّر عماد الدين الاسفرايي (رت ٤۷١‏ ه) : 

التبصير في الدين ر على عليه حمد زاهد الكوثري ) » القاهرة 
(مکتب نشر الثقافة الاسلامية ) ۱۳۵۹ ه= ۱۹٤١‏ م . 

» أبو المعالي عبد الللك ابأتويي إمام الحرمين (ت ٤۸۷‏ ه) : 


< 


- الارشاد الى قواطع الادلة في أصول الاعتقاد ( نشره محمد بوسف 
موسى ) » القاهرة (مكتبة الحانجي ) ۱۹۰۰ م . 

- العقيدة النظامية, ( نشره محمد زاهد الكوثري ) › القاهرة ( مطبعة 
الانوار ) ۱۳۹۷ ه= ۱۹٤۸‏ م . 

٠‏ النعمان بن محمد بن منصور التميمي (ت ه): 

- اساس التأويل '( نحقيق عارف تامر ) » بيروت ( دار الثقافة ) 
م ۰ 

» أبو حامد محمد بن محمد الغرّالي (ت ٥٩١‏ هھ ) (راجع ترجمته ) 

« الطبرسي (۱۸١١ه)‏ : 

مجمع البيان لعلوم القرآن » طهران ۱۲۷١‏ ه الخ . 

کتاب الاحتجاج على آهل اللجاج » C۸‏ ١۰ا‏ هھ. 

ه ابن السيد البطليوسي (١۲٠ه)‏ : 

- الانصاف ني التنبيه على الاسباب الي أوجبت الاختلاف .. (نشره 
أحمد عمر المحمصاني ) › القاهرة ٠۳١۹‏ ه. 

: محمد بن عبد الله المهدي بن تومرت (ت ٤ه ه)‎ ٠ 

مجموع الرسائل › القاهرة ٠۳۲۸‏ ه . 

: ه)‎ ٠۴١۷ أبو حفص عر النسفي الماتريدي (ت‎ ٠ 

العقائد النسفية » (كيورتن ) لندن ۱۸٤١۳‏ م ؛ القاهرة ٠۳۱۹‏ ۾ = 
۰4 م. 

» جار الله آبو القاسم حمود بن مر الز حشري (۳۸ھ) . 

الکشاف عن حقائق غوامض التزيل وعيون الاقاويل في وجوه 
التأویل» نشره ناساو ليز ومولوي خادم حسين ومولوي عبدالي» 
کلکتا ۱۸٩٩‏ م . م القاهرة ٠١١۸ › ۱۳١۷‏ » (المطبعة البهية ) 
۱6 ه الخ . 

« الشهرستاني (ات ۸٤١ه)‏ : 


i) 


مهاية الاقدام في علم الکلام ر( حرره آلفرد غيوم ) › لندن ٠۳١۴۳‏ ھ 
= ۳م 

الملل والنحل القاهرة ( مكتبة محمد علي صبیح ) ٠۳١١۷‏ ه . 

» أو يعقوب يوسف بن ابراهیم الورجلاني (ت ٥۷۰‏ ه) : 

الدليل لأهل العقول ...» القاهرة ١١١٠ه.‏ 

« أن رشد (ت ٥٩١‏ ھ) ( راجح ترجمته ) . 

۾ جمال الدين بن اللوزي ( ت ۵۹۷ه) : 

نقد العلماء أو تلبيس ابليس » القاهرة ( الطباعة المئيرية ) 
۷ ه= ۱۹۳۰م . 

دفع شبهة التشبيه والرد ا ی تی ا 
أحمد ( نشره حسام الدين القدسي ) › القاهرة ۱۳٤١‏ ھ = ۱۹۲۸. 

-مناقب الامام أحمد > (القاهره (مكتبة الحانجي ) ۱۳١٤۹‏ ه= 
۴م 

» فخر الدين الرازي رت ٦٠٦‏ ه) (راجع ترجمته ) 

» ابن قدامة المقدسي رت ٠۲١‏ ه): 

عة الاعتقاد المادي الى سبيل الرشاد › القاهرة ۲ هھ = ۱40۳ م 

. جمال الدين اللي رت ۹۷۲ ه) : 

_كشف ال مراد في نجريد الاعتقاد » صيداء ( مطبعة العرفان ) ٢٠١١م‏ 
= ۱۹۲۹ م . 

» جعفر بن الحسن الحلي ( ت ٩۷٦‏ ه أو بعدها) : 

-شرائع الاسلام > طهران ۱۲۷١‏ ه الخ . 

» تقي الدين بن تيمية (ت ۷۲۸ ه) : 

الرسائل الكبرى > القاهرة ۱۳۲۲۳ ۸= ۱۹۰١‏ م . 

بيان موافقة صريح المعقول لصحيح النقول ( بتحقيق عمد حي 
الدين عبد الحميد وعحمد حامد الفقي ) › القاهرة (مطبعة السنة 


YY 


المحمدیة ) ۱۳۷۹ ۱۳۷۰ ھ= ۱۹۰۰ ۱۹٥۱‏ م . 
فتاوی ابن تيمية › القأهرة ۱۳۲۹ ه= ۱۹۳۲ م . 


- منهاج الاعتدال في نقض كلام أهل الرفض والاعتزال (منهاج 
السنة النبوية في نقض كلام الشيعة والقدرية ) › القاهرة ( بولاق ) 
۱۳۲۲۲-۱ ھ. 

بغية المرتاد في الرد على المتفلسفة والقرامطة والباطنية الخ > ( القاهرة 
مطبعة کردستان العلمية ) ۱۳۲۹ ه= ۱١۹۱١۱‏ م . 

الرسالة المدنية في محقيق الحقيقة والمجاز من صفات الله › القأاهرة 
( مطبعة أنصار السنة الملحمدية ) ۱۹٤٩‏ م . 

- مذهب السلف القديم في تحقيتق مسألة كلام الله » القاهرة ۱۳۲۹ ه . 

۰ ابن قيم ال حوزية (ت ۷۵۱ه) : 

- الصواعق المرسلة على الحهمية والمحطلة » مكة المكرمة ۱۳٤۸‏ ه = 
۹ م. 

ابلنواب الكافي لمن سأل عن الدواء الشاني » القاهرة ۱۳٤١‏ ۾ = 
۷ مم . 

کتاب الروح »> سجیدراباد ٤ھ=‏ ٦۱۹۰م‏ . 

» عضد الدين الامجي (١١۷ه):‏ 

المواقف ي علم الكلام ( القاهرة (4A =a \foY‏ م 

» عید الرحمن بن خحلدون (ت ۸۰۸ هھ) : 

مقدمة ابن حلدون (الفصل العاشر من الباب السادس ) 

» ابن المرتضى ااريدي (ت ١٤۸ه):‏ 

المنیه والامل في شرح الملل والنحل » حیدراباد ۱۳۱۲ ه= ۱۹۰۲م 

» جلال الدین السیوطي (ت ۱۱٩۹ه)‏ : 

صو المنطتى والبيان عن فن المنطق والكلام (تحرير علي سامي ' 
النشتار ) »› القاهرة (الحانجي ) ۱۹٤۷‏ م . 


۳ 


چ اين حجر امي رت ۶ م٠(‏ 
- الصواعق المحرقة في الرد على أهل البدع والزندقة › القامهرة 
(مكتية القاهرة ) 6۵ ۸= ۱۹0 م . 


مراجع معاصر ة 

فجر الاسلام ۾ تألي أحمد آمين › 

ضصضی الاسلاآم › له . 

- التفكير الفلسفي ني الاسلام › تأليف محمود عبد الحليم › القاهرة 

(مكتبة الانجلو المصرية ) ٠۹٥١‏ م . 
الانب اللاي من التفكير الاسلامي تأليف عمد البهي » القأهرة 
(عیسی الباي الخحلبي ) ۱۹٤٤١‏ م . 

العقيدة والشريعة تي الاسلام › تأليف اغناس غولدتسيهر ( نقله الى 
العربية عمد يوسف مومى وعبد العزيز عبد التق وعلي حسين عبد 
القادر ) ء القاهرة ر دار الكتب الحديثة ) ۱۹١۹‏ م . 

أحزاب المعارضة السياسية الدينية في صدر الاسلام » تأليف يو ليوس 
فلهاوزن ( ترجمة عبد الرحمن بدوي ) › القاهرة ( مكتبة النهضة 
المصرية ) ٠١١۸‏ م . 

محجة العلماء ي الادلة العقلية » تأليت عمد هادي بن عمد أمين 
الطهرانی › طهران ۱۳۲۸ ه . 
المذاهب الاسلامية » تأليف ححمد آبي زهرة › القاهرة (مكتية 
الآداب ) . 

-- معام الفلسفة الاسلامية > تاليف شمد جواد مغ » پیروت ( دار 

العلم للملایین ) ۱۹٦۰‏ م . 

احياء الشريعة في مذهب الشيعة اهاي 
بغداد ۱۴۳۷۰ ھ = 4م و “۱۳۷ ھ= ۱۹٥۷‏ م . 


۳€ 


عفاد الشيعة » تأليف محمد رضا المظفر » اللنجف (الطبمة 
الحيدرية ) ۱۹۰۲ م . 

- تعريف الشيعة » تأليف عبد الرزاق الحسي » صيداء (مطبعة 
العرفان ) ۱۹۳۳ م . 

أصل الشيعة وأصوها » تأليف عسَد السين آل كاشف الغطاء › 
النجف ( المطبعة الخيدرية) › ٠١۹٥١‏ م . 

الفرق الاسلامية › تاليف ممود البشبيشي › القاهرة ( المطبعسة 
الرحمانية ) ۱۹۳۲ م . 

-ملخص تاریخ المحوارج › تاليف عمد شريف سل › القاهرة 
( دار التقدم ) ۱۳٤۲‏ ۵= ٤۱۹۲م‏ . 

رسالة التوحيد للشيخ محمد عبده . 

- التحقيق التام" في علم الكلام » تأليف الشيخ محمد الحسين الظواهري 
الق اهر ة ۱۳۰۷ ھ = ۱۹۳۹ م . 

المعتزلة » تأليف زهدي حسن جارالله» القاهرة ۱۳۳۹ ه= ۷٤۱۹م‏ 

- فلسفة المعتزلة » تأليف ألبير نصري نادر » الاسكندرية ( مطبعة 
دار نشر الثقافة ٠١٠١‏ ) وبغداد ( مطبعة الرابطة ٠١١۱‏ م ) . 

فلسفة المعثزلة » تأليف حمودة أزهري غرابة › القاهرة ( مطبعة 
الرسالة ) ٠۹٥۴‏ م . 

- الفرق الاسلامية والسياسة الكلامية › تأليف ألبير نصري تادر ء 
بيروت ( المطبعة الكاثوليكية ) ۱۹١۸‏ م . 
- تاریخ الحهمية والمعتزلة » تأليف جمال الدين القاسمي » مصر 
( مطبعة المنار ) ۱۴۳١‏ ه. 

د ثل التوحيد › تاليف جمال الدين القاسمي > دمشق (مطعة 
الفیحاء ) ۱۳۲١‏ هھ . 

كشف الشبهات ني التوحيد › تأليف عمد بن عبد الوهاب › القاهرة 


Yo 


( المطبعة المنيرية ) بلا تاريخ . 

مسائل ابلحاهلية » أف أصاها الشيخ محمد بن عبد الوهاب م توسع 
فيها السيد حمود شكري الألوسي › القاهرة (المطبعة السلفيلة ) 
۷ھ 

الاسلام عقيدة وشريعة > تاليف حمود شلتوت » القاهرة (دار 
القلم ) بلا تاريخ . 

الحسن البصري »› تأليف احسان عباس › القاهرة (دار الفكر 
العر لي ) ۱۹۰۲ م . 

ابراه بن سيار النظام» تالف عمد عبد اهادي آي ريدة» القاهرة 
( لحنة التألیف والرجمة والنشر ) ۱۳۹۰١‏ ه= ۱۹٤۷‏ م . 

ال الهذيل العل"ف » تأليف علي الغرابي »> القاهرة («حكتية اللسين 
التجارية ) ۱۹٤٩‏ م . 

هشام بن الحکم » تألیف عبد الله نعمة› بیروت ۱۳۷۸ ھ= ۱۹۵۹ 

ابن قيمية الحرّاني » تأليف علي سامي النشتار › القاهرة ( دار الكتاب 
العر ني ) ۱۹١۱‏ م . 


من قيام دول العباسية ( ١٣١٣‏ = ۷0۰ م ( ای سقو طها ( ٦‏ ھ س 
۸ م ) حمسمنائة عام أو تزيد تقلبت الأحوال" ي آئنامما باللحلافة صعوداً 
وهبوطاً من الناحية الاجتماعية والسياسية والادارية . ولكن الفكرَ كان ٤‏ 
منعظم الاحيان يرقى متبد يا في صور متعددة من العلوم الرياضية والطبيعية › 
ومن علم الكلام والمنطق والفلسفة اللحالصة وعلم الطب والفللك والكيمياء › 
ومن الفن المعماري والملاحة والوراقة والزحرف وساثر E‏ 


(أ) تجزو الحلافة العباسية 

بدأت الحلافة العباسية بانج و منذ السنوات الأو لى لقيامها لا انفصلت 
الاندلس' عن پغداد وتجد دت فيها الدولة اللرواية في قرطب“ عل ید عبد 
اأرحمن بن معاوية بن عبد الللث المعروف بعبد الرحمن الداحل ( ۱۳۸ = 
۷١‏ م ) م عاشت ت الى سنة ۲۸٤ھ‏ ( ۱٠۳۷‏ م). 

وطارد العباسيون العلويين » كما كانوا قد طاردوا الامويين » فنجا إدريس 
ابن عبدالله بن الحسن بن الحسن بن علي الى المغرب الاقصى وأسس فيها الدولة 
الإدريسية في وليلي ( ۱۷۲ ه= ۷۸4 م ) . وجاء بعده ابنه ادريس الاصغر 
فبى مدينه فاس وجعلها عاصمة لدولته . وعاشت الدولة الإدريسية حى 
قضی علیها مويو الاندلس ( ۳۹٤‏ ه= ۹۷٤‏ م).. 

وأحب ابراهيم بن الاغلب والي افريقية (تونس ) الاستقلال بولايته 
ففاوض ني ذللك هرون الرشيد على أن يتنا زل عن المعونة المالية الي كانت 
تأي من بغداد وأن یرسل هو الى بغداد رين آلف دینار کل عام » فشأت 


۳۷ 


من ذلك الدولة الأغابية ( ٠۸٤‏ ه= ۸١١‏ م) . 

م استبد احمد بن طولون بمصر وأسّس فيها الدولة الطولولية ( ۲٠٤‏ 
۲ هھ) ؛ واستطاع يعقوب بن الايث الصفار أن يستبد“ بمعظم فارس 
وینشی ۶ فها الدولة الصفار ية ( ٦‏ -۲۹هھ). وأقام مرداویج س 
زيار الدولة الزيارية في جرجان ( ۳۱۹ ه= ۹۲۸ م) فعاشت نحو عشرين 
سنة . ما الدولة الإخشيدية الي أسسها أبو بكر خمد الاخحشيد بن طغج 
(۳۳۳ه= ٤۹م‏ ) تي مصر فقد عاشت نو خمس وعشرين سنة 
واشتهرت بأمیرها كافور الاخحشيدي وبالشاعر التني . 

وكذللك امس أحمد بن اسد بن سامان الدولة السامانية في ما وراء نهر 
جيحون فامتد ات حى ضست معظم البلاد الفارسية والركستانية (٤٠۲٠ه‏ 
= ۳۹۵ ه) , وكانت عاصمتها ماري ومدينتها المشهورة سمرقند من 
المراكر المزدهرة بالثقافة الاسلامية حى كادتا أن تكسفا نور بغداد . وازدان 
بلاط السامانيين بأبي بكر الرازي وبابن سينا وبالفردوسي الشاعر . 

وأمسّس ناصر الدولة أبو محمد امسن بن مدان الدولة الحمدالية في 
الموٴصل (۳۱۷ه= ۹۲١۹‏ م ) . م ان سيف الدولة › أخا ناصر الدولة › 
استولی على حلب واستبد بہا ( ٣۳٣‏ ھت ٤‏ م ) ففاقت دولة" الحمدانیین 
في حلب دولتهم في الموصل . وحمل سيف الدولة عن الحلقاء العباسيين 
مهمة الدفاع عن تىخوم الشام والعراق ضد الروم . وأنشاً سيف الدولة في 
حلب بلاطا ضم" من الادباء والعلماء والفلاسفة ما لم يتمع مله إلا ي بلاط 
بغداد أيام الرشيد. من هولاء المتني والفارابي وابو ا الاصفهاني وابن 
خحالویه واين جني وسواهم . 

وقامت الدولة الفَرّفوية في غزنة بالافغان وعاشت من ۱٣۳ھ‏ ( ۹٦۲‏ م) 
الى ١۸۲‏ ه (١۸١۱م).‏ أما أعظم ملوك هذه الدولة فهو محمود بن 
سبکتکین ( ٤٤۱-۳۸۹‏ ه) الذي احتل“ شمالي“ غربي المند ووصل الى 
العراق . وكان في بلاط غرنة المورّخ آبو فصر محمد بن عبد ا بار العتي 


YA 


(ٿ ٤۲۷‏ هھ ) صاحب ١‏ الکتاب اليميي ٠‏ (سیرة يمين الدولة مود 
الغزنوي ) وهو طليعة التأليف في فن" السير التاريية في بلاد فارس بعد 
الاسلام . وفي البلاط الغزنوي أيضاكان الفيلسوف العالم أبو الريلحان البَيروني , 
وكذللك قد م الشاعر العظم آبو القاس الفردومني ملحمته الشهيرة « شاهتامه » 
ای السلطان حمود الغرنوي 1 


وني سنة ١۲۹م ۹٠۹(‏ م ) نشأت الدولة الفاطمية على أنقاض دولة 
الاغالبة م بسطت نفوذها على مالي إفريقية وعلى مالطة وصقلية وسردانية 
وكورسيكا . وني أيام, المعرّ رابع أية الدولة الفاطمية استطاع القائد"ً 
جوهر الصقلي" أن يفتح مص سنة ۸ه( ۹1۹م ) ويقلض ي على الدولة 
الإخشيدية . وقد بى جوهر شمال مدينة الفسطاط مدينة سماها القاهرة 
وبى فيها ابمامع الازهر دارا للعلم ومركزآ للدعوة الفاطمية . واشتهر عهد 
لفاطميين في مصر بالبناء والعلوم والفلسفة . ويى الاكم بأمر الله » سادسً 
الحلفاء الفاطميين » دار الحكمة أو دار العلم ( ۳۹٩‏ ۸=١٠٠٠م)‏ على 
مثال بيت الحكمة في بخداد . ثم احتجب الحاكم سنة 4١١‏ ه (۱۲۱ م )۰ 
قیل تتلته أحت له . 

وأعظم ما يتصل بامامة الحاكم نشوء المذهب الدآرؤي . ويرى الدروز 
أن باب الدعوة الى المذهب أغثلق" بعوت الحاكم » فجميع الدروز اليوم 
بتتسبون الى أسلانهم اللين كانوا قد قبلوا الدعوة الدرزية قبل احتجاب 
الحاكم بأمر الله . 

ويزعم المورّحون الإفرنج أن سياسة الفاطميين القاسية على الحجاج 
النصارى الى بيت المقدس كانت السبب في حملات الصليبيين على المشرق . 

وظلّث الدولة الفاطمية متبسطة في الارض ومنازعة” للخلافة العباسية 
في بغداد 'والدولة المروانية في قرطبة حى قضى عليها الأيوبيون . 

ي نحو سنة ١۳۲ھ‏ ( ۹۳۳ م ) كانت اللحلافة العباسية قد أصبحت اسا 


۹ 


لغیر مسمی » بعد قرن کامل من استېداد اند ا بالحلفاء يتلاعبون 
r‏ نصباً وخلعاً ويلا وقتلا. وفرض موانس الحادم لفسه 
على اللحليفة المقتدر م تسمی بلقب أمير الآهراءء في أول سن ۳۲۱۷ ۸ ( ۹۲۹ م ) 
فأصبح حاكم بغداد العمسكري والمستيد بأمر الحليفة والحلافة . 

في ذلك اللين كان ثلاثة ا من آل بوه الفر سر قد تقلبوا في 
جيوش الدويلات تي المشرق . م کن أحدهم عماد الدولة أبو 
عل بن بوبه من منازعة مسرداو یج ب زيار واقامة دولة ي فارس »› سنة 
GR OT‏ ووستع بنو بويه ملكهم وتقسموا اتحكم 
على المقاطعات . م غلا طموح أحدهم » معز الدولة أحمد » فسار إلى بغداد 
ووصل اليها في جمادي الثانية من سنة ٠۳٤‏ (أول شهور ٩٤٩‏ م ) واحذ 
لقب أمير الامراء ثم حلع الحليفة المستكفيي وسَمَل عينيه واعتقله إلى 
آن توي بعد أمد . 

انحخذ بنو بويه (عاد الدولة وركن الدولة ومعر الدولة ) بلاطات في 
حواضرهم واظهروا الارف ورا الأذت» کا جوا جباغة اران 
الصفا . وقد كانوا شيعيي الموى يمالئون الفاطميين في مصر على العباسيين 
في بخداد . 

وي منتصف القر ن المجري الرايع ( متتصف القرن العاشر e‏ 
استطاع ا الاتراك أن بقيموا الدولة السلجوقية في أواسط آسية . e.‏ ام 
مدّوا سلطانہم في أقل من نصف قرن من حدود الصين الى العراق . ولا 
حاول البويميون أن يتحملوا اللحليفة العبامي عبد الله القام بأمر الله على 
حلع نفسه ( ٤٥١‏ ه= ٠٠١۸‏ م ) كي ينصبوا المستنصر الفاطمي (حفيد 
الا کم بأمر الله ) مكاته » استنجد القالم بطغرل“ بك السلجوق » فانجده 
طغرل" بك ورد اليه الحلافة وقتل ا (آخحر ٤٥١‏ ھ). 

واستطاع السلاجقة أن قيموا عدداً من الد ويلات ني العراق والشام 
ويلاد الروم (آنية الصغرى) . وني أيامهم بدأ الصاييون يتدققون عل 
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سور ية فقاو مهم السلاءجقة مقاومة شديدة . 

في القرن السادس لاهجرة (الاني عشر للميلاد ) كانت الدولة الاتابكية 
تحكم شمالي العراق والشام . وقد قام أمراوها »> وخحصوصا عاد“ الدين زككي 
( ت ٥٤١‏ ه = ۱۱٤١‏ م ) وابنه نور ا ا 
عارك طاحنة_ على الصليبيين . وكان للاتابكة قواد من بي أيوب »› فلما 
فت الدولة الفاطمية في مصر ضعا شديداً انتهز أسد الدين شيركوه 
الابوني - أحد قوّاد نور الدين حمود - الفر صة واستطاع بالحرب وبالسياسة 
أن بتغلب على شاور وزير العاضد الفاطمي (وکان شاور مالا لاصلیبیین ) 
وأن يتولى الوزارة للعاضد مكانه ٥٦٤(‏ ۵ ۱۱۱۹م ). وبعد شهرین 
توق شی رکوہ فجأًة فخلفه ابن أخيه صلاح الدين الايو ني المشهور › موسس 
الدولة الأيوبية (٤٠١ه).‏ 

(ب ) العمران والحضارة والاجتماع 


اتسع العمران في العصر العباسي ببناء المدن والقصور › م استبحرتن 
المحضارة بالتأتتى والتفتن ني المطعم واللبس والمسكن وباستجادة الصناعات 
الضرورية والكمالية وبانتشار العلم . وتعاظمت الروات فأدّى ذلك الى 
تطلّب الأرف في جميع ميادين المياة . وكذلك اتخذت الدولة إمناصبها 
السياسية والادارية شكلا“ حضرياً كان مألوفاً عند الروم والفرس قبل الفتح 
الاسلامي 

ومع الاخحتلاط بالشعوب الي دحلت ي 8 أفواجا نشأت طبقة 
اموالي (المولودين من أبوين أحدأهما عربي ) ء م عَظّمت تلك الطبقة 
حى ضاع العنصر العربي فيها ء لا لأن العرب أصبحوا أقَلَيّة في العدد بالإضافة 
الى عدد الموالي فقط » بل لأن العرب أنفسهم أصبحوا أكثر ميلا الى الحياة 
اضر ية الفارسية والرو مية منهم الى الحاة الد وية الي کان العرب علیها 
قبل الاسلام . ثم ان عدداً كبيرا من الموالي كانوا يتعصبون للعروبة المحمثاة 
مم في البداوة فليسوا الثياب البدوية ور جوا ي وجوه معیشتهم الى عادات 


)١١( ۲ تاريخ الفكر المرني ط‎ ۲٤١ 


البدو » وتكلفوا في أدبهم - اذا كانوا أدپاء ‏ غريب الألفاظ وشا ار اكيب 
ووقفوا على الاطلال وطرَوًا قصائدهم الطوال على أغراض الحاهليين . 
ول یکتف لموالي من تقليد المياة العربية بذلك » بل اتتخذوا أسماء وكنى 
عربية ولفقوا لأنفسهم أنسابً عربية. أي تام الرومي والقامم بن عبيد الله 
الفارسي وغيرهما . 

ومن زواج المرب بغير العربيات نشأت اللسوولة العجمية في مقابل 
العمومة العربية . ثم أضيف إلى ذللك ازدياد عدد الموالي وتعالي العرب عنهم 
فبرزت الشعوبية الي بدأت بالقول بالتسوية بين العرب وغيرهم ممن جمع 
الاسلام بينهم » ثم استوى القول“ على أن غير العرب كانوا قبل الاسلام افضل 
من العرب قبل الاسلام » ثم ”عنلفت الشعوبية فحاول غير العرب أن يزيلوا 
املك العربي بالثورة والحرب ليعيدوا المللك الى أنفسهم كما كان هم من قبل. 

وكان من المظاهر البارزة ني العصر العباسي نشوء طبقة الرقيق وطبقة ا حواري 
حاصة : أبطل الاسلام الرق » ولكن" الرق نفسه نم یرل بل تبدّل معناه . لقد 
استمر نَفر من المسلمين في استرقاق الافراد والحماعات وامتهانہم في 
الأعمال الشاقة أو العادية > حلاف لأوامر الدين ونواهيه . غير أن الرقيقى الذي 
نقصده ني هذا الفصل ليس من هذا الباب . لقد نشات ني العصر العباسي 
طيقة من الرقيق ذكورآً وإناثاً م يكن ينالهحم من أذى الرق إلا ألم كانوا 
يباعو ن ويشتروّن . أما ني ما عدا ذلك فانم کانوا ينالون قسطاً كيرا 
من التثقيف بالعلوم والفنون ومن الثروه والحاه والسلطة والنعيم . ان مهات 
نفر کیرین من الللفاء كن" جواري . وكثيرآ ما كانت آم" الولد (الحارية 
الي ولدت لالكها صبياً ) أكبرّ حظوة عند زوجها من الزوجة الحرة . م 
ان طبقة المحواري ألقت على البيت العباسي والبيثة العباسية لوناً ٠ن‏ النشاا 
الفي ني الغناء والموسيقى ولوناً من الترف الاجتماعي › م مزجت الدم العر ي 
بدم غير عرلي فشعج من هذا امريج حفر + «١‏ ثقافة افعتان الى جانب ٠٠‏ 
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كان لذلك من المساوىء الي ناءت با المياة العباسية حقبة ٴ طويلة من الزمن . 

(+) نشوء اذاهب الأسلامية 

في هذه الاثناء كانت قد نشأت مذاهب اسلامية تتفق في العقائد وفي 
أصول الفقه وتختلف في فروعه وني عدد من تفاصيل العبادات والعاملات . 
وکان لنشو. ء هذه المذاهب سد من احتلاف الأحوال الاجتماعية وتطور البيثة 
قطورآ نبت ني آثنائه مسائل فرعيةً م یکن شي ء منها أو مها في آيام الرسول ٤‏ 
ولا کان التشريع الاول قد احتاط مما . وكذللك كان لاسياسة أثر في نشوء 
المذاهب - والسياسة من الاجتماع كما كان لنشوء تلك المذاهب نتائج 
سياسية“ » وحصوصا1 بين الذين تطرًفوا في الاجتهاد والتأويل حى أصبحوا 
اقرب الى أن يكو نوا أصحاب فرق منهم الى أن يكونوا أتباع مذاهب. 

وكانت مصادر التشريع الي اختلف الفقهاء في تأويلها لتطبيقها ني الحياة › 
م أدّى الانحتلاف في تأويلها الى نشأة المذاهب › أربعة“ : 

(أ) القرآن الكريم . 

(ب ) الحديث (أقوال الرسول صلى الله عليه وسلم ) والسنة ( أفعاله ) . 

(ج) الاجماع »> وهو اتفاق أهل الحل والعقد على آمر من الأمور 
ي عصر من العصور وي بلد من البلدان. 

( د ) القياس » وهو اجتهاد" شخصي › لفقيه من الققهاء > ت ٤‏ 
أساسه على القرآن الكربم والحديث . 

أما المذاهب السائدة إلى اليوم فهي متعدادة : 

١ن‏ أقدم هذه اذاهب المذهب الحنفي لصاحبه آي حنيفة التعمان 
ان ابت (ت. (PVA =a Vo.‏ . کان أو حنيفة قليل الاعتماد على 
الحديث لا يأحذ منه إلا با يثق هو به » كثير الأحذ بالرأي وتحكي العقل 
والعادة لاعتقاده أن" الاحوال تتبد ل بتبدال الأزمان فيجب أن تتبد"ل الاحكام 
فسا أيضاً . من أجل ذللك أوجد ا حنيفة باب الاسثحسان » وذلك 
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آن يستحسن (يقبل ) مرآ تواضع عليه اناس ولم يرد فيه نص" ديي 
عالف . فالرأي والقياس والاستیحسان اذن من آهم دعام المذهب ا-لحنفي . 
ولا شاك في أن لوجود أي حنيفة في العراق أثراً : في نشوء مذهبه وي اعتماده 
على وجوه من التشريع القديم ومن العادات القدرعة لم تكن تخالف الاسلام. 

فمن أجل هله النيظرة الصحيحة ني التشريع والرأي الصائب والاحاطة 
بحاجات المجتمع سمي آبو حنيفة «الامام الاعظم » . 

-ومنها مهب مالك بن أتَسِ رت ۵۱۷۹ = ۷۹ م) ابام 
أهل المدينة الذي اعتمد الحدیث ول يعتمد الرآي ولا قبل القياس الا 
في شد الاحوال صرورة . غبر أنه درك أن“ تطور الحياة الاجتماعية يقتضي 
النوسع ني مصادر التشريع فاعتمد رأي أهل المدينة من الصحابة لأن هرلاء 
كانوا معاصرين لارسول وكانوا يبتون اعمالهم على أشياء من السنة 
والحديث لعلها لم تصل' الينا ء كما كانوا أعلم بمقاصد الرسول حينما قالوا 
ما الوه أو عَملوا با علوا به . ثم رأى الامام مالك أنه لا يزال ّت 
حاجة الى التوسع في مصادر التشريع فلحا الى دیل جديد سماه المصالح 
المرسلة ء وذلك أن العاملات بين الناس مبنية" في الأصل على تراضي 
الناس تسهيا ET‏ فاذا کان الشرع قد سحت عن 
شيء من هذه المعاملات » أي لم يتعرَّض ها بنفي أو اثبات (بأمر و هي ) › 
جاز ا العامة .وأن نر هذه المعاملات شرعاً . 

۳ ومنها مذهب محمد بن ادرب يس الشافعي ( ت (CAY =aT: ٤‏ 
أسحد أتباع الامام مالك . ر الشافعي بعد وفاة الامام مالك » إلى العراق 
ولقي أصحاب آبي حنيفة فبدا له أن يجمع ٻين علم آهل الحديث وعلم 
أهل الرأي ؛ ولكنه رد الاستحسان ل قال به أو حنيفة وانتقد المصالح 
المرسلة الي أحذ با الامام ماللك . استجد ت للشافعي آراء حالف فيها 
أستاذه الامام مالك فنشاً من ذلك كله مذهبه القديم «المذهب الشافعي › 
الاول . ولا انتقل الشافعي الى مصر سن ۱۹۹ ه ( ۸٠١‏ م ) واستقر فيها › 
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وشاهد بيثة حتافة من بيثة العراق والحجاز »> دون مذهبه الحديد ورجح 
عن بعض الاحكام الي كانت ني مذهبه القدم . 

4 - ومنها مذهب أحمد" ن حنبل (ت بخداد 4 ((pAoo=n‏ 
والامام أحمد معدود” ثي أصحاب الحديث لا في الفقهاء أصحاب المذاهب . 
وكان الامام أحمد وأصحابنه أك اناس حفظا لاحديث وااسنة . والامام 
أحمد لم يقبتل «الرأي » ولم يلجا الى القياس إلا اذا اضطر الى ذلك . 

وقد كان لأهل السنة والحماعة ملاهب بادت (ترك الناس العمل بها) 
منها مذهب محمد بن عبد الرحمن بن أي لیل رت ۱٤۸‏ ه= ١٣۷م‏ ) 
ومذهب ابي عرو عبد الرحمن بن عرو الاوزاعي (ت ۱۵۷ ه= ٤۷۷م‏ ) 
ومذهب سفيان الثوري (ت ۸١١١‏ =۷۷۸ م) ومذهب ريك التحخعي 
(ٿت ۱۷۷ ه= ۷۹۳۴ م ) ومذهب سفيان بن عيينة (ت ۷۱۳۸۱۹۸ م ) 
م مذهب أي ثور ابراهي بن خالد البغدادي (ت ١٤۲ھ‏ = ۸٩۰‏ م) . 

م هناك المذهب الظاهري الذي أسسه اپو سليمان داوو د بن عل الاصفهاني 
( ت ۲۷۰ ه= ۸۸4 م ) وخلفه فيه ابنه الادیب الفقیه محمد بن داوود رت 
۷ ه= ٩۱۰‏ م ). ويقوم المذهب الظاهري على الاخذ بظاهر القرآن 
والحديث إلا عند ضرورة التأويل الذي تقرّه قواعد اللغة العربية وضرورات 
البلاغة . وأهل الظاهر يرفضون الاجماح إلا اذا جاء من جميع علماء الامة ء 
ويرفضون التقليد والقياس . 

ومن المذاهب ني الاسلام المذهب المعفري المنسوب الى جعفر بن حملي 
الصادق (ت ۱٤۸‏ ه= ۷٠١‏ م ) . ولقد كان من حت هذا المذهب أن يذ كر 
في رس المداهب لأن آراء الامام جعفر لم تختلف اختلافاً أساسياً من آراء بي 
حنيفة » ولا كان الامام جعفر نفسه متأحراً عن أبي حنيفة في الزمن . ثم أن 
الامامين ابا حنيفة ومالكاً قد سمعاً من الامام جعفر واخحذا عنه . غير أن 
اذهب ابمعفري نفسّه كان ني الحقيقة نتاج اجتهادات متأخترة حى ”عرف 
عذهب الإمامية ومذهب الاثني عشرية القائلين بأئني عش ماما منذ 
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الامام علي" كرم الله وجهه إلى الامام حمر المهدي المننظر الذي غاب سنة 
AVA) ^ 1‏ م( . 

ومذهب الشيعة الامامية لا بحتلف من المذاهب السنية ي باب الأصول 
إلا في القول بأن الابعان لا يم إلا بالاقرار بولاية علي“ بن ابي طالب › ون 
الرسول قد نص" على أن تكون الحلافة قي علي“ وعتقيه. بعدثذ بختلف 
الشيعة من السنة ني فروع ومسائل من العبادات والمعاملات يقع الاختلاف 
في مثلها بين المذاهب السنية نفسها . 

وللشيعة مذهب وَسَط هو المذهب الزيدي المنسوب الى زيد بن علي“ رت 
٥‏ ه= ۷٤١۳‏ م ) والذي تطور فيما بعد م استقام على القول بصحة امامة 
أي کر ومر مع أن ا علياً كان أح باللافة . من هذا الرأي نشأت 


القاعدة الزيدية : « جوا إمامة المغضول مع وجود الأفضل » . والمذهب 
الزيدي آقرب المذاهب الشيعية الى المذاهب الستية . 


المذاهب الشيعية الماطرفة 


کان پلعفر الصادق ابنان امے اکیرھما اسماعیل' > وامم الثاني موسى 
زان ری يدعي العبد“ اال . ولم يكن الامام جعفر' راضياً عن منهج 
ابه اسماعيل“ في الاة مَل الإمامة مله الى آخيه موسى الكاظم . وعمل 
اک الشيعة برآي جعفر » ولكن أنصار اسماعيل أبوا ذلك واحتجوا 
بأن الامامة مر" إقي فلا وز بلعفر آن ينقاتها من شخصٍ هي حق له 
إل شخص آحرّ م الامام معصوم › وإن شيا من اللحمر أو ما يُشّبهها 
لا بمكن أن يفي عصمة اسماعيل ولا أن ينز ع عنه امامته . 
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ومع ت الامبراطورية et‏ ومع أن اللحليفة e yeee‏ 
رمز وألعوبة ني آيدي ابلمند الاتراك > فان السلطة” السياسية والمقام الديي 
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كانا لا يزالان للسثة . ولقد كان لتلك السلطة الرمزية قيمة بالغة الاهمية 
من الناحية النظرية والتاحية العملية . من أجل ذلك اتجه القرامطة” الباطنية 
الى تحطيم هذه السلطة السياسية بكل" سبيل . فكان من ذلك أن نظّم عبد الله 
ان ميمون القد اح رت ١‏ ه= ۸۷١‏ م ) هله الدعوة ( الدعوة الغالية : 
الإساعيلية المتطرفة ) تنظيماً دينياً سياسياً حربياً وجعل ها مركزين أحد هما 
في البصرة في العراق » والثاني ي سَلَمية في الشام . ۰ 

وني سنة ۲١‏ ھ عد عبد الله بن ميمون بالدعوة الى أحد أتباعه الاشد اء 
مدان" قرمط الذي ابتى مركزاً قرب الكوفة سسَّمّاه دار المهجرة وانجه 
ني الدعوة اتجاهاً جديداً بناه على ما سما الألفة »> وهي نوع من شيوع 
الاموال والنساء مع ابلسرأة على سفلك الدماء جتهراً وسر . ولقد كان للقرامطة 
يد ي اثارة لاان الزنوج في جنوبي العراق وشرقي شبه جزبرة العرب 
حى كانت فتنة ارج الي نشرت الوت والدآمار في البصرة وما حوها 
بضع م سنة" انتهت سنة ۲۸۳ ھ (٦۷۹م)‏ با-سبة وبر جوع 
لرنج الى أسوأً من للحال الي كانوا فيها قبل الفتئة . 

ومع أن بين الاسماعيلية والامامية فروقاً كثرة في الاصول والفروع › 
فان الفاصل اللحقيقي بين الشيعتين هو اعتقاد الاسماعيلية بشيء من التأليه 
ي الأنمة . والشيعة الاسماعيلية يسمون أيضاً السبعية (لأن اسماعیل هو 
الامام السابع ني سلسلة الأبمة الشيعة عندهم ) › کما يسمون الفاطمیین 
أيضاً ( لاشتراطهم أن تكون الامامة في أبناء علي من فاطمة بنت عمد 
رسول الله ) . م ان اذهب الاسماعيلي وما اشن" منه من المذاهب a‏ 
باطنية يعتقد أصحابما بأن الوحي ظاهراً وباطتا » وأن الباطن هو المقصود 
من الوحي . 

ومن فروع المذهب الفاطمي (الاسماعيلي ) مذهب الموحدين المعروف 
بالمذهب الدأرزي الذي نشا في أيام الحا كم بأمر الله الفاطمي » ني مصر . 

وهنالك أيضا المذهب الصيري أو العلّوي المنسوب الى محمد بن تصير 
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المعاصر للدعوة الدرزية والمعادي هما . والمذهب النصيري أشد إيغالا ي تأويل 
الباطن وني نسبة الالوهية الى الأنعمة من ساثر المذاهب الأسماعيلية . 


(د) العلوم العربية 

العلوم العربية تتناول اللغة والنحو م البلاغة والنقد ثم الادب . أما اللغة 
والنحو فالاعتماد فيهما على الرواية وحدها. وأما النقد والادب (الإنتاج 
الادي من نر ونظم ) فالاعتماد فيهما على الرواية وع الشف لقم على 
| کتساب العلوم الختلفة . عل الذوق_ الذي هو حس فطري جوز أن 
بتهذٴب التتقیف ولکن لا کن آن پکتسب اکتساباً . 

من أشهر رواة اللغة وعلمامها ني العصر العباسى أبو عمرو بن العلاء رت 

١‏ ه = ۷۷١‏ م ) » وهو أحد القراء السيعة (أحفاظ الفرآن الكربم والعارفين 
بطرق تلاوته ) وأحد رواة الألحبار والاشعار اللناهلية . ثم يأني حمّاد الرواية 
رٿ ۱۵١‏ ه)؛ وهو أشهر رواة الشعر وأوسعهم رواية . ومن روایته 
وصلت الينا المعلقات وكثير" من الشعر القديم . وكان حماد شاعرا أيضاً › 
ويقال إنه صنع شيا من الشعر ونسبه الى القدماء. ومنهم المفضل الضبي 
(ٿت ۱۹۸ھ = ۷۸۵ م ) وله «المغضليات »› وهي أقدم جموع من 
الشعر وصل الينا . وكان المغضل قد جمع ي المفضليات قصائد طوالا 
وقصارآ من الشعر اقدم (من الحاهلية وصدر لالام الشعراء المقلين 
( الذين ليس فم شعر' کٹیر ) م هنالك خف الأحمر e‏ 
7م(“ وکا رواية للشعر عا به ومو دبا » وعابه حرج آبو نواس ني 
الشحر . 

ویلحق بہولاء بو عبيدة مر بن المشتّی رت ۲۰۹ ه٤۸۲‏ م) > 
وهو كثر الرواية للاحبار والاشعار ؛ وله كتاب ني المالب (معائب العرب ) 
ونقائض جریرے والفرزدق . e.‏ هناك الاصمعي (ٽ ۲۱٤‏ ه= ۸۲۹ م) 
وهو أوسح الرواة حفظا للاشعار والاخبار وأوثقنهم وأعلمهم باللغة › 
وکانت له كتب كثيرة. 
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وسن ان نشير هنا الى أن المقصود برواية الشعر لي العصر العباسي دان 
جمع ألفاظ اللغة وجمع الشواهد للاستشهاد على معاني تلك الالفاظ وعلى 
وجوه الاعراب ولتكون شواهد في تفسير القرآن الكرم . أما أقدم القواميس 
الي وصلت الينا فكتاب العين للخليل بن أحمد الفراهيدي (ت 1۸٠‏ م ) 
سمي بذللك لأن الولف رتبه على عارج الحروف فبدأه بحرف العين 
لأن العين أقصى الحروف العربية حرجا من الحلق . 

مم تأني إلى النحو . وقد نشأً في النحو منذ مطلع العصر العباسي مذهيان : 
مذهب أهل البصرة ومذهب أهل الكوفة . وأهل البصرة أقدم اشتغالا بالنحو 
وأرسخ فيه قدما > ومذهبهم القياس : بأخذون ما اشتهر من الكلمات 
فيقيسون عايها كل كلمة من جنسها (فاذا اشتهر أن اسما على وزن قعل 
بفتح أوله وثانيه يجمع على أفعال > أجازوا ذلك ي كل مفرد على هذه 
الصيغة » ولو كان نة أسماء على فعل لم يسمع جمعها على أفعال ) . ما 
أهل الكوفة فأجازوا السماع وفرّعوا القواعد (فاذا سمعوا اسما شاذاً في 
جمعه جعلوا منه قأعدة جديدة ) . 

وسيبویه مئل النحاة البصريين (ت نو ۰ م ٥)‏ وله کتاب کر 
جمع فيه أقوال الذين سبقوه ورتتبها وبوببا م علّل احوال الاعراب المختلفة . 
واشتهر كتاب الحو لسيبويه حى سمي : كتاب سيبوبه . وأما حاة الكوفة 
فيمشلهم الكسائي رت ۱۸4٠ه= ۸٠١‏ م) » وكان من القراء والنحاة. 
0 كثير التجويز ني النخو بقبل كل ما يسمعه عن العرب ولو كان شاذاً 
و : 

وكذلك كان ني الادب والانشاء في العصر العبامي مظاهرٌ لتطور الفكر 
العربي . وكان رأس الادباء والمنشثين في العصر العباسي عبد الله بن المقفع . 

وعبد الله بن المقفع رت ۱٤۲‏ ه۷۵۹=۵م) عظم في تاريخ الفكر : 
أوجد للعرب في كتابه «كليلة ودمنة » سلوا متعد د الأوانب يعالحون 
به موضوعاتهم وأغراضهم حكاية“ متصلة وتقريرآ مب ومناقشة قامة 
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على العلل والادلة . ثم انه أول من مزج الثقافة العربية بشي ء من الثقافة 
الاجنبية (الفارسية ) . 

وان القفع نتاج العصر الأموي » وان كنا ني العادة سيه الى العصر 
العبامي ؛ وني كتابه ناتمس اللحصائص الأول لاتساع الفكر ‏ العرلي الى ما 
وراء البيغة العربية اتساعا واضحاً بارزآً . ولأمر ما سسب ابن المقفع كتاب 
كليلة ودمنة الى أصل فارسي مأخوذ عن أصل هندي ! 

ومنل مطاع العصر العياسي نید الشعر قد أصبح حزانة للاراء المتضاردة 

من الفلسفات المنقد مة . ونحن لامي هذا الشعر فلسفة لأنه يفقد في عرض الآراء 
عنصر التنظيم والتعليل »> وهما بطبيعتهما عنصران تجائبان للشعر الوجداني ؛ 
ولکننا نری أن ما فيه من الأراء صدی لثقافة أصحابه وميوفم وصورةً 
ع شي اهن او سوح کات تضطرب به البيغة العباسية من الاراء الاصيلة 
والدحيلة . فالآراء الكلامية والدينية والحكيمة › با قي ذلك كله من الالحاد 
والشتوية والنشيّع ومن منثورات الفلسفة اليونانية في الاخلاق والطبيعة وما 
وراء الطبيعة أحياناً > تھا تتراعی ي أشعار حماد عجرد وبشار وصالح_ 
ان عبد القند وس والسید الحمیرې وسلم, الاسر واي وار وآ العتاهية 
وبي تمام ود عيبل وابن الرومي » م على نطاق واسع جد في شعر المتنبي 
۴ ثم في شعر أبي العلاء على الاخص". 

ولعل" أجمع أدباء العربية لمال هذه الاراء أبو عثمان مرو بن بحر ابلحاحظ 
(ت ۲۵۰١‏ ھ = ۸٩٩۹‏ م ) في کتابه « الحیوان » حاصة . 

ومن مظاهر التطور الفكري ني العصر العباميِ کتب الحديت والفقه › 
وهي كثرة جداً » ولكن" الذي وصل منها الينا نزار يسير . فمن الفقهاء 
المحد تين والتقد مين في الزمن » ممن كان همم تاليف » أبو الوليد عبد الملك 
ابن عبد العزيز بن جریج الاموي (ت ٠٠١‏ ه) وآيو عبد الرحمن محمد بن 
عيد الرحمن بن المغيرة (ٿ ٣١۹‏ هھ) وسفيان الثوري (رت ١١١ه)‏ 
وغیرهم کثیر (راجع الفهرست ۳٠١‏ وما بعدها) . 
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ولأبي حنيفقة عدد من الكتب أشهرها كتاب الفقه الاكبر (الفهرست 
٥‏ ) لم تصل البنا » ولا شاك" ی آن مادا مفرقة في کنب تلاميله . واشهر 
تلامیذه انان أو بوسف بعقوب بن ابر اهم المتوق سنة ۸۲ ھ (المعارف 
۱ ؛ الفهرست ۲۸۲ ) وله كتب جزثية في الفقه : كتاب اختلاف الامصار › 
كتاب الرد على ماللك بن انس » رسالة في الحراج الى الرشيد ء كناب ابموايع 
تفه ليحى بن خالد (البرمكي ). وهو بحتوي على أربعين كتاباً ( فصلا ) 
ذكر فيها الحتلاف الناس والرأي الأحوذ به (في كل موضوع ) . 

واتلميذ الاني لأبي حنيفة هو أبو عبد الله محمد بن الحسن الشيبايي رت 
۹ ه ) وهو مدون المذهب الحنفي على الحقيقة » وكتبه كثيرة جداً منها : 
کتاب ايلحامع الکيير » كتاب ابلامع الصغير » كتاب أصول الفقه » كتاب 
الاستحسان » كتاب الرد" على أهل المدينة (الفهرست ۲۸۷ ۲۸۷) . 

وللامام مالك بن أنس كتاب الموطاً رواه عنه كثيرون أشهرهم يى 
الي الاندلسي رت ۲۳١‏ ه= 44٤۸م).‏ 

وللشيعة الامامية أيضاً كتب مشهورة في الفقه والحديث من أقدمها ما 
رواه يونس بن عبد الرحمن (الفهرست ۳۰۸ ) › وکان من أصحاب موی 
الکاظم رت ۱۸۳ ه= ۷۹۹ م ) . 

وللامام اشافمي کنب رواها عه فر من أصحابه آشهرهم ابو عبد الله 
الحسن بن عمد بن الصباح الزعفراني (ت ۲٠١‏ ه) والرييع بن سليمان 
الرادي رت مصر ۲۷١‏ ه) . أما كنب الزعفراني ققد اندرس اكثرها ۲ 
وأما الربيع بن سلیمان فروی عن الشافعي كتاب الاصول وكتاب البسوط 
( الفهرست ۲۹۷ ) . 

وینس الى الشافعي كتاب الام ؛ وهو موضوع جدل ين الباحثن ° . 

آما الامام جمد بن حنبل ( ت ۲٤۲‏ ه ) فقد وصل الينا منه كتاب المسند › 


0 راجع مناقغة موجزة جيدة لذا اللدال لد تور صيحي محمصائي ي کتابه : فلسنة 
التدریم في الإسلام ط ۲ ( ۱۲۷۱ ۵= ٠۹١۲‏ م ) ص ٤١‏ . 
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وهو کتاب جلیل . 
على أن علماء اة قد اتفقوا على أن ني الحديث سة مجاميع تأتي ني الرتبة 
الاول » هي على رتيب وقيات أصحابا : 
_كتاب الصحيح لاي السين مسلم بن الحجاج القشيري النيسابوري (ت 
AYo =a 1‏ ¢( . 
_كتاب ابلعامع الصحيح لای عبدالته عمد بن اسماعیل الببخاري ( ت ۲٣١‏ 


. ) م‎ ۸۷٩4 = 

کتاب الستن لاي عبد الله حمد بن يزيد بن ماجة (ت ۲۷٣۳۲‏ هھ= 
AA“‏ م( . 

_كتاب السان لأبي داوود بن الاشعث السجستاني (ت ٠۷١‏ هت 
۹م ) . 

_کتاب السنن لاي عيسى محمد بن عيسى الترمذي (ت ۲۷۹4“ 
۸4۴۳ م(). 

كاب السأن لأبي عبد الرحمن أحمد بن علي التساي رت ١۳٠٣م‏ 
6٥‏ م). 


وکان ابو سليمان داوود پن علي بن داوود بن خحلف الاصفهاني (رت 
۰ ھ) أول من استعمل قول الظاهر وأحذ بالكتاب والستة وألغى ما 
دون ذلك من الرآي والقياس › وله كتب كثيرة ني فروع الفقه خحاصة بعضها 
کبیر جد . من هذه الکتب مغلا“ : كتاب الايضاح (أريعة آلاف ورقة ) › 
كاب الوثاتتق (ثلائة آلاف ورقة ) > كتاب الطهارة »› كتاب الصلاة الخ › 
كتاب الدب عن السان والاحكام والاحبار (ألف ورقة ) الخ (الفهرست 
(e —‏ . 

ولحمد بن داوود الاصفهاني الظاهري من الكتب الفقهية : كتاب الوصول 
الى معرفة الاصول » كتاب الامجاز › كتاب الانتصاف من أبي جعفر الطبري 
( الفهرست ٠٠٠١‏ ) . 


أماكتب الشيعة الباطنية فانم قليلة ومستورة . على أن عندنا في الفقه الاسماعيلي 
کتاب دعام الاسلام القاضي النعمان بن محمد التميمي لمغري رت ٣٣۳‏ هت 
٤‏ م( ( ي العبادات والعاملات > وقد طبع آخيراً ني جزئين › . 

وعني المسلمون بتفسير القرآن الكريم منذ أيام الحلفاء الراشدين . فقد كان 
عبد الله بن عباس يسال عن شيء فيفسّره . ثم أكثر الناس من التأليف 
ي جميع علوم القرآن وفي التفسير خاصة لعرفة تفاصيل الاحكام الي جاءت 
فيه مجملة في الدرجة الاولى . وكان التفسير الامثل' للقرآن » من أجل ذلك › 
الاستشهاد باحاديث رسول الله وبذد كر أسباب النزول . ولقد انة المفسرون 
قسمين : قسماً يفسّر آيات القرآن e‏ 
ذلك › م قسما لا یری بأساً من تفسير الآيات بالحديث وبالرأي أبضاً ما تقتضيه 
البلاغة العربية والتخريج العقلي . ففي الاية الي يرد فيها ذكر طعام أهل 
جهتّم بأنه من شجرة طلعها ( مرها ) كانه رووس الشياطين (سورة 
ص » ۳۸ : ٠١‏ ) يرى نفر من المغسّرين أن في ذلك تشبيه طعام أهل جهنم 
برووس الشياطين على اعتبار أن الشياطين كائنات حقيقية . آما الحاحظ مثا »> 
وهو من المعزلة › فانه يرى أن في الاية كناية للمبالغة في القبح والضرر > 
لا لان عر تلك الاشجار يشبه شيئاً ماديا هو رووس الشياطين . 

على أن أا جعفر محمد بن جریر الطبري (رت ۳۱۰ ھ۳٣۹۲م‏ ) 
قد جمع بين الطريقتين » فتفسيره مبي في الدرجة الاولى على الحانب 
التاريخي من الاستشهاد بالحديث .وبذ كر أسباب التزول ؛ ثم انه في كير من 
الاحيان يلجا الى التفسير بالرأي والتعلیل ما لا يفعله في كتابه في التاريخ . 

ومن الفنون الي نشأت من الاجة الى حسن فهم الدين فن التاريخ . 
من أجل ذلك أجرى المورخون المسلمون رواية التاريخ مجرى رواية الحديث 
واللخة » فساقوا الحوادث في وحدات مستقالة قصيرة يرويما المورخ عن 
أحذ عنهم وعنن اخذوا هم عنه واحدآً قبل واحد. ومع العلم بأن لطريقة 


(۱) في ۱۹۳۴ و ۱۹۹۲ » وقام بعحقيقه وإخراجه آصف ين ملي أصغر فيضي . 
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التعلتى بالرواية في التاريخ مساوۍ معدودة“ فان ما حاسن ؛ م انها تدل" 
على حرص المورخ على الوصول الى التق“ مح الحصول على أوسع التفاصيل › 
وان كان احيانا لا يصل الى الصواب من ذلك . 

وتنوّ التاريخ عند العرب فکان عندهم المغازي ( تاريخ غزوات رسول 
الله وسراياه ) والفتوح ( توسع العرب والاسلام بالفتح في أيام اللطفاء الراشدين 
والدولة الاموية ) والطبقات (ذكر تراجم الصحابة أو العلماء أو الادباء 
مرتبة على تاريخ وفياتهم الأقدم فالأفل“ قدّماً ) والسير (العناية بارجمة 
شخص واحد ) م التاريخ على السنين (سرد الحوادث مفردة سنة فسنة ) . 

(قد بتي الكلام على معركة القادسية مثلا مفرقاً في بضع سنوات كما 
هي الحال - بدلا من ان تسرد حوادما سردا منطقياً مع التعليل > ولو دی 
ذلك الى تأجيل احداث وقعت قيبيل انتهاء معركة القادسية ) . 

فمن أشهر المورخين وأقدمهم عمد بن اسحق رت ٠١۰‏ ه= ۷۹۷ م ) 
أول من نعلم أنه أف ني سيرة رسول الته . ولكن هذه السيرة م تصل الينا . 
وييدو أن عبد .الملك بن هشام ( ت ۲۹۹ هھ = ۸۳٤‏ م ) قد نقل جانا کبراً 
منها ني «السيرة » الي ألفها . وعكن أن تسمى سيرة رسول اله بامم 
« المغازي » لأن أكرها يتناول الكلام على غزوات الرسول . 

ومنهم أبو عبد الله محمد الواقدي رت ۲۰۷ ه= ۸۲۳ م ) صاحب 
« فتوح الشام ». ي هذا الكتاب مبالغات كثيرة ي إثبات الأعداد وعرض 
الالحداث » غير أن هذه البالغات تتفق مع مو ضوع الكتاب . ومنهم يفا 
أبو عبد الله حمد بن سعد رت ۲۳۰ ه= ۸٤١‏ م ) كاتب الواقدي ومولف 
كتاب د طبقات الصحابة والتابعين » أو كتاب الطبقات الكبير » وهو من 
أوسع کتب التاريخ وأوثقها. ومتهم عبد الرحمن بن عبد الحَکَمَّ رت 
۷ ه= ۸۷۱ م ) صاحب کتاب «فتوح مصر والمغرب » › م أحمد 
البلانري (ٿ ٧۷٩۹‏ هت ۸۹۲ ¢( صاحب کتاب فتوح البلدان ري الشام 
والمشرق خاصة ) > وهو من الكتب الوثوقة والي تتناول شيئ من اللياة 


Y¥of 


الاجتماعية والادارية بالاضافة الى اخبار المعارك والاستيلاء على البلاد . 
ويآتي هنا ابو جعفر محمد بن جریر الطبري (ت ۳۱۰ ۸= ۹۲۳ م) . 
كان الطبري فقيهاً صاحب مذهب من المذامب الستية البائدة » وكان 

مورخا فذ» له كتاب أحبار الرسل واللوك رأو تاريخ الأمم والملوك ) 

ویعارف بتاريخ الطبري › وهو أعظم كتب التاريخ وأوڻقها پروي المحوادث 

من طرق متلفة (بسلاسل متلفة من الأسانيد على مط رواية الحديث ) 

ولو احتلفت الروابات أو تناقضت . وهو لا يرجح رواية على رواية > 

بل يرك ذلك للباحث . وقد ذکر این الندم (الفهرست ٣۲۷۳۲۹‏ ) 

أن الطبري کان متفنناً في بجميع العلوم م عد منها علم القرآن والدحو والشعر 

واللغة والفقه > م ذكر له عدداً من الكتب في الفقه خاصة . 
وكان لاعرب عبقريتهم في التأليف ي ابحغرافية . ان هذا العلم قد نشأً 

ي العرب من الحاجة الدينية في الدرجة الاولى » لمعرفة طرق احج من أقطار 

البلاد الاسلامية الى مكةَّ ولارحلة في طلب العلم وللتجارة ايضاً. من 

أجل ذللث نری أسماء عدد من كتب الىغرافة تدور على التعابير التالية : 

المسالك والممالك ( لابن خرداذ به وصور الاقام (لأبي زيد البالضي) 

ومسالك الممالك (للأصطخري ) والمسالك والممالك (للمقدسي ) وكتاب 

ابلدان ( لابن رة ايقوي ) . ورسم المرب اللثرط لكتبهم ابفغرافية: 

ولعل" أول“ من فعل ذللك منهم محمد بن موسی الحوارزمي .. 
ومن كار المورخحين واصحاب السير والراجم عماد الدين الاصفهاني 

( ت ٥۹۷‏ ه ) صاحب سيرة صلاح الدين و صاحب الكتاب العظيم « خحريدة 

العصر » ( في شعراء انشام والعراق ومصر ) . 
وني أيام الحليفة العباسي الواثق بالله (۲۲۸ ۲۴٠۰۰‏ ه) عاش خمد 

اہن أي مسلم ابمسرمي وكتب كتابا أي الموسسات الي كانت ببلاد الروم 

والامبر طورية البيزنطية تناول فيها الكلام على البلغار والسلاف وعلى البرابرة ؛ 

والكتاب مفقود" اليوم . ولکن يٻدو أن عدداً من جغرافيي العرب والفرس 
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ند نقلوا أقساماً منه ي کتبهم . 

( ه ) العلوم الدحيلة "' 

العلوم اللخحيلة مي العلوم الا جنبية الي نقلها العرب من لغات الامم 
غيرّهم (من الفارسية والمندسية ومن اليونانية خحاصة ) الى اللغة العربية . 
وقد تدارس العرب هذه العلوم وزادوا فيها وأصلحوا ما کان آهلها قد 
آحطأوا فيه حى وجب أن يزول عنها اسم « العلوم الدخيلة ..٠‏ 

لمنطق مجموع ١‏ قوانين ينعرف بها الصحيح من الفاسد في الحدود المعرفة 
الماهيّات » والمىجج الغيدة للتصديقات ... والاصل في الادراك إا هو 
الحسوسات بالحواس" اللحمس . وجميع الميوانات (من الناطق وغيره ) 
مشتركة في هذا الادراك » وانما يتميتّر الانسان من (البهام ) بادراك الكليات 
وهي جرد" من المحسوسات » . 

والمنطتى قسمان : تصوّر (إدراك ساذج لا يصحبه حكيم معن ) م 
تصدیق (آی اقتناع بأمر بعد ثبوته بالبر هان ) . والمنطق قد العهد لأنه أصيل 
ني الانسان . أما علم المنطق فقد دونه وبوبه وخرّج فونه وأقسامه فیلسوف 
اليونان ارسطو . وظل هذا العلم عتاجاً الى شيء من التبسيط والشرح فكتب 
فرفوريوس الصوري له مقدمة" تعرف بامم أيْساغوجي (المدحل الى علم 
نطق ) . ولقد كان كتاب ايساغوجي لفرفوريوس عظي القيمة بالاضافة 
الى أثره البالغ_ ني العرب وني غير العرب مئ طويلا . ووصل كتاب أيساغو جي 
الى العرب تي قول وشروح متعدادة لأبي عشمان سعيد بن يعقوب الدمشقي 
ولأبي بشر متی بن يونس (ت ۳۲۸ ه) وعبد اله بن المقفع (القفطي 
١‏ م . وکذلك عنی العرب بطق أرسطو عناية فاثقة > وسمي الفارابي 
وابن سينا المعلم الثاني والمعلم الثالث لاشتغالمما بمنطق أرسطو . 

العلوم العددية أو علوم التعالم وهي العلوم الي تجري في الأرقام والأعداد 


. هذا الفصل مبي .ني أصله عل « إحصاء العلوم » الفارا ني وعلى مقامة أبن خلدون‎ )١( 
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وني السب الي تكون بينها من الناحية النظرية والناحية العملية . وأول هذه 
العلوم الارنماطيقي أو علم العدد وهو قسمان : نظري (يبحث في الاعداد 
مطلفة جردة ئي الذهن عن الاجسام ) ثم ملي“ ( يبحت في الاعداد من حيث 
دلا لتها على المعدودات » مثل خحمسة رجال وسبعة دانير وألف ر ددهم 
الخ » وذلك ما يتعاطاه الناس عادة قي العاملات السوقية والعاملات المدنية “ 
و ما یعرف بعلم اساب ) . 

ومن العلوم العددية علم ابر والمقابلة »> وهو صناعة يستحرج بها العدة 
المجهول من قبل اللوم المفروض ء اكان نا فة تتشي ذلك . 

وللجبر والمقابلة ر ومثل مضروب يتان ي کتب کثرة هما 

لبر هو اازبادة في کل تاقص, سی لا ینتص (حتی لا ينی ناقصا) ۲ 
والمقابلة طرح كل نوع من نظیره حى لا کون ني ابلنهتین ( طريالمعادلة ) 
نوعان متجانسان . فاذا کان لدینا معادلة هي : 


۷۰ = س‎ ۱۰١ -_ ۵ 


فامہا تصبح بابر ۰ = ۳۷۰ ۰ س 
م تصبح بالمقابلة ۹ -_ ۷۰٩‏ = ۱۰ س 
أو »1 ل 


ومنها علم الندسة ( أو علم التقدير ) » وهو أيضاً قسمان : قسم نظري 
يحث ي خوراص" اهار امتتصلة كاللحط والسطح واس ٠‏ م القادير 
المنوصلة كالاعداد الي تقم اللسب بين تللك المقادير كقولنا : كل مثلث 
فزوایاه مثل ( زاویتین ) کن ۲ کل علي متوازين لا يلتقيان ي جهة 
ولو حرجا الى غير ناية ؛ كل خحطين متقاطعين فالزاويتان التقاباتان مهما 
متساویتان . والکتاب امرجم لليوانيين رمن تاليف البونانيین ) ي هذه 
الصناعة هو كتاب أقليدس › ویسیی کتاب الأصول او کتاب الأركان »› 
وهو أسط ما وضع فيها للمتعلّمين . هذا لكاب تقل إلى العربية في أيالٍ 
آي جعفر المنصور م نقل مرارا بعد ذلك › نقله حن بن اسح وثابت 


Yo¥‏ تاريخ الفكر العر اي ط1۷(۲) 


ان قر ويو سف ن الحجاج . 
ولي فصل المتدسة النظرية يول ابن حخحلدون : « واعلم أن اشندسة 
تفید صاحبها إنباءة“ ٤‏ عقله واستقامة" ف فکره »› لأن براھینھا كلها 
ت الانتظام جلية الرتيب » . 
ومن فروع المندسة ا اا بالاشكال الكُريّة والمخروطات . 
أما الندسة العملية (أو المساحة ) فهي الحانب العملي المتعلتق بالبناء 
والنجارة وصنع التماثيل وجر الائقال ذللك . 
ومن العلوم العددية الداحلة في فروع المندسة علم المناظر أو المناظرة 
( البصريّات ) » وهو علم يتبين به اسباب الغلط ي الإدراك البصري بمعرفة 
كيفية وقوعها (وقوع أسباب الغلط ) بتاء على أن إدراك البصر يكون 
عخر وط شعاعي رأسه نقطة الباصر وقاعدته ( الڻي ء( امرف > يقع 
الغلط كثيرا في روية القريب كبيراً والبعيد صغيراً. وکذا (تری ) الاشباح 
e‏ (و) وراء الاجسام الشضافة كييرة » والنقط النازلة من 
واليصر رکون ا ينقد ني اواء آو ئي جسم مشف باس“ ما بين 
أبصارنا الى أن يقع على الشيء المنظور اليه . والشعاعات النافدة في الأجسام 
امشفة اما آن تكون مستقيمة »> وهي الي تخرج على سمت البصر م لا 
بعر ضها حاجز > أو أن تكون منعطفة إذا مرت ي مرآ (عد سے أو 
شفافي أكثفة من المواء ) تعوقها عن النفوذ على استقامة »› فتنعطف 
محر فة “ الى أحد جوانب المرآة ء ثم تمعد قي ابلانب الذي احرفت اليه مارة 
ما بين يدي الناظر . واما أن تكون منعكسة تزجع عن المرآة في طريقها 
الي کانت قد سلکتتها ولا حی 7ے تقع على جسم الناظر الذي منه حرج 
(الشعاع ) فیرى الانسان الناظر نفسته بذللك الشعاع_ نفسه . واما أن تكون 
منكسرة ترجع من المرآة الى جهة الناظر الذي من بصره"' حرج ( الشعاع ) 


)١(‏ هذه نظرية افلاطوث ثي النظر : حروج الدور من العين لا انعكاس النور عن المحم الماظو ر ألىالعين. 
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فتمتد منحرفة عنه الى أحد جوانبه فتقع على شيء آخر إما حلم الناظر 
أو عن رمينه أو عن يساره أو فوقه » فيرى الانسان ما خلفه أو في أحد جوانبه . 

ولعلم المناظر فائدتان : معرفة روية الأهلة وحصول الكسوفات 
ي البلدان المختلفة ؛ م تقديرٌ المساحات والمسافات حيث يتعذار استعمال 
الآلات العادية كارتقاعات الاشجار وا-حیطان الطوال واللبال وعرض 
ودي والنہار وعمقها وأبعاد الغيوم والاجرام السماوية إما بالات أو بغير 
لات . 

ومن العلوم العدحية أبضاً علم اة » وهو علم ينظر في سعركات الكواكب 
الفابتة والمتحر كة والمتحيرة ' » ويستدل يكيفية تلك الحركات على آشكال, 
وأوضاع للافلاك . وکان للیونان عناية برصد الاجرام السماوية بالات تسمى 
عندهم ذات اليلق وتسمی افا الأسطرلاب. 

ويلح بعلم الميئة أو علم الفلك فن التنجيم › وهو الاستدلال من حرکات 
الكواكب وأوضاعها ومکانہا من مناز ا على حوادث المستقيل . 

وأشهر المنجّمين العرب ني الشرق وني الغرب أيضا أبو معشر جعفر 
ابن خمد ن عمر عر ال المعروف بلقب « آي مشر الفلکي » . کان 
أبو معشر ني أول الأمر من رواة الحدیث › فلمًا أ شرف على اللحمسين 
أو کاد مال الى علم العدد وعلم الفلك م قَصر اهتمامه على التنجم . 
وقد كانت وفاته في بلدة واسط »› سنة ۲۷۲ ه ( ١۸۸م‏ ) . أما ی 
آي معشر فمنها : المدخجل الكبير الى علم أحكام جوم ٤‏ کتاب موالید 
الرجال والنساء » كتاب الطوالع والنجوم وکل" هذه ي اتنجم . وله 
رسالة ي علم الاسطرلاب . 


)١(‏ حركات النجوم الابتة في رأي المين . الكواكب الححيرة : الي تظهر مين كاا 
تالف سار الكواكب في حركتها من الغرب الى الشرق ( كالقمر والزعرة ) فان القمر أول ما 
ببدو ( ي أول الشهر القمري ) پبرز ي الفرب م یتایع سيره غرباً . ولي أليلة التالية يرز في 
الفرب أيضاً » ولكن آقرب الى الشرق ء ثم يتابعم سيره غرباً . هله القضية تعلق بنظام بطليموس 
الفلكي وسيأتي شيء من بسط هذا النظام عند الكلام على أبن طفيل . 


6۹ 


ومن الفنون المتعلقة بعلم اليثة من جانب وبفن التنجم من جانب آخر 
علم الازباج . والزیج جدول تثبت فيه حرکات کل کوکب بفرده مع 
بلوغه الى الأوج وانحطاطه الى المعضيض او الذاتب (اقرابه من الشمس 
وابتعاده عنها ) ومع میوله (آنواع میله ) ومطالعه ومغاربه الخ . 

ومن العلوم العددية أيضاً الموسيقى » وهي أيضاً قسمان : قسم' نظري 
يتناول المعرفة بمقادير الاصوات وفتّرات النقر وتالف الالحان واستخراج 
التخم وتركيب الألمان ء م المعرفة بالاصوات الطبيعية والصناعية وبالآلات 
الي ”تخر الاصوات . أما الموسيقى العملية فهي حسن أداء الانخام والعزف 
على الآلات . 

ويلحق بالعلوم العددية علم الحيّل : استعمال الآلات في تحريك الاثقال . 

ومن العلوم الدخيلة ااطبيعيات وهي البحث ني الاجسام من حيث اتصالها 
بالحركة والسكون ومن حيث تعلق الاسباب بها لإحالتها من حال الى حال . 
وهي تبحث ئي الاجسام السماوية ( الي كان القدماء بظتون انها بسيطة غير 
مركبة ولا قابلة لاكون والفساد : للتحول من صورة الى صورة) ويي 
الاجسام الي ني عالنا . وتنطوي الطبيعيات على علم اللحماد (المعادن الموجودة 
في الطبيعة خحالصة” كالذهب والحديد » م المعادن الي لا تكون في الطبيعة 
الا مركتبات كا ملح والفحم ) » كما تنطوي على علم النبات وعلم الحيوان 
ثم على علم الطب والصيدلة » وعلى بحث النفس فيما تعلق بالحواس وحملية 
التفكير . 

والغاية من الطب حفظ الصحة وردّها اذا فقدت . وكان الاقدمون 
بعتقدون أن المرض نراف ني المزاج » وذلك أن الانسان موّلف من العناصر 
الاريعة (الماء والمواء والتراب والنار ) ومن الطبائع الاريع (الصفراء 
والسوداء والدم والبلغم ) ؛ وأن صحة اسم تدوم ما دام امزاج (القادير 
الموجودة في اب حسم من موادر هذه الطبائع ) متكافا » فاذا تبدال المزاج عا 
بحب أن يكون عليه رض الانسان . 


۰ 


ا ري مو ا يعرفه عادة شيوخ 
الفبيلة وعجاثزها » وهو مخطىء ويصيب لأنه على التجربة القاصرة . 
أما الطب المزاجي (علم الطب ) فقد أخذه العرب عن الفرس رعن اليونان 
قبل الاسلام وبعدّه ؛ ولكن الطب الأحوذ عن اليونان والفرس والمنود 
ني العصر العباسي كان كثيرا جداً . 

أما الكلام على النفس فسيرد عند معظم الفلاسفة بالتفصيل . 

ومن فروع الطبيعيات الكيمياء » وكانت الكيمياء قسمين : علم الكيمياء 
اقام على التجارب العلمية › ٤‏ فن الصنعة »› وهو محاولة حویل العتاصر 
السيسة كالرصاص والتحاس الى عناص شريفة كالفضة والذهب . 

ومن العلوم الدخيلة الإقيات أو علم ما يعد الطبيعة (ما وراء الطبيعة ) » 
وهو يتناول الكلام على المبادىء العامة في الفلسفة كالصورة والمادة والعلتل 
والاسباب والحركة » وقد سماه أرسطو مع الكبيان » ؛ وسسمي الفلسفة 
الاو . تم ان الاسکندرانيين ألحقوا بعلم ما وراء الطبيعة جميع المغيبات 
كالبحث في الله وأصل النفس ومصيرها والنبوة الخ . 

ا الكلام عل الاهْنّات مفصل ي فصل الفاراني وغيره › كما 

ء مفصلا » عند الكلام عل أرسطو . 

للتوسع والطالعة 

الفقافة العربية في رعاية الشرق الاوسط » تأليف جور ج سارطون 
(نقلها الى العربية عر فروخ ) » بيروت (المكتب التجاري ) 
4 م 

-كتاب علم الشرق وتاريخ العمران » تأليف جويدي ( ترجمة حب 
الدين الحطيب ) » القاهرة ( المطبعة السلفية ) ۱۳۲٤٩۹‏ ه= ۱١۹۳۰‏ م 

تاريخ التمدآن الاسلامي › تأليف جرجي زيدان ر ابلحرء الثالث ) . 

تراث مصر في الحضارة الاسلامية › تألبف عبد الرحمن غ زکي ۽ 
القاهرة (دار اليل للطباعة ) ۱ م. 
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مجلّة رسالة العلم (عدد حاص" في تاريخ العلم 1۹١١‏ م ) . 

التفكير العلمي لمصطفى نظيف ر جلة رسالة العلم ء القاهرة» أغسطلس 
۲ م( 

التفكير العلمي عند العرب » تأليف قدري طوقان 

تاریخ الحامعات الاسلامية الكبرى » تأليف عبد الرحيم غنيمة > 
تطوان (معهد مولاي الحسن ) ۱۹١۳‏ م . 

تاريخ العلم القديم في العصر الذهبي › تاليف جور ج ساز طون ( ترجمة 
ابواهی مدکور وغیره ٠)‏ القاهر ة ( دارالمعارف )۱۹۵۷ ۹1م . 

العلم عند العرب » تأليف ألدو مييلي ( ترجمة عبد الحم النجار 
وحمد يوسف موسى ) » القاهرة (دار القلم ) 1۹٦١۲‏ م٠‏ , 

- العلوم عند العرب » تأليف قدري حافظ طوقان » القاهرة ( مكتبة 
مصر ) ۱۹١٩‏ م . 

- عبقرية العرب ي العلم والقلسفة › تأليف عر فروخ › بيروت 
( المكتبة العلمية ومطبعتها ) ٠١۹٥١۲‏ م . 

تاريخ العلوم ( عدد حاص صادر عن ابلحمعية المصرية لتاريخ العلوم ). 
القاهرة ( دار الطباعة ) ۱١۹١١‏ م . 

- تاريخ الرياضيات »› تأليف عبد الحميد لطفي وأحمد بي العبّاس »› 
القاهرة (مکتبة مصر ) ۱۹٥١‏ م . 

أعلام المهندسين قي الاسلام » تأليف أحمد تيمور» القاهرة ( مطايع 
دار الکتاب ) ۱۹٥۷‏ م . 

علم الطبيعة : نشوءه وتطوره ورقيه الحديث › تأليف مصطفى 
نظيف » القاهرة ( مطبعة مصر ) ۱۹١۷‏ م . 

- الكيمياء عند العرب » تاليف رو حي الحالدي »› الققاهرة (دار 
المعارف ) ۱۹٥٩۴‏ م . 

علم الفلك - تاريخه عند العرب في العصور الوسطى » تألیف کارلو 


۲ 


نلينو › روميبة ۱م 

- تراث العرب العلمي في الرياضيات والفللك » تألين قدري طوقانء 
القاهرة ( دار القلم ) ۱۳۸۲ ه= ۱۹١۳‏ م. 

آثر العرب ني تقدم الفلك » تأليف قدري طوقان › القاهرة (الاغاد 
العلمي العرني ) ۱۹٦۱‏ م . 

- تاريخ الفلك في العراق » تأليف عباس العزّاوي » بغداد ( المجمع 
العلمي العراق ) ۸ م . 

- الرواد العرب في علم النبات لعبد الحليم منتصر (مجالة رسالة العلم 
۰ ۲ م (. 

- تاريخ النبات عند العرب ٠‏ تأليف أحمد عيسى › القاهرة ( مطبعة 
الاعتماد ) ۱۹٤٤‏ م . 

مصادر الموسيقى العربية » تألين هنري فارمر (ترجمة حسن 
نصار ) › القاهرة (مکتبة مصر ) ۱۹٥۷‏ م . 

- جهود السلمين ني ابحغرافية » تأليف نفيس أحمد ( ترجمة فتحي 
عثمان ) » القاهرة (دار القلم ) ١٤۱۹م‏ . 

- الطب النبوي لابن قيم ابحوزية » حلب (المطبعة العلمية ) ۱۹۲۷ م 

الطب العربي » تأليف أحمد عزآت قيسي ومد علي وصفي ) › 
بغداد ( مطبعة الرابطة ) ۲ م . 

اللب ني الاسلام والطب » تأليف أحمد شوكت الشطي » دمشق 
( مطبعة ابحامعة السورية ) ۱۹٩۰‏ م . 

الطب العربي » تأليف أمين أسعد خير الله » بيروت (المطبعسة 
الاميركانية ( ۹٤٦‏ م. 

تذكرة أولي الالباب واب لامع العجب العجاب ( في الطب ) لداوود 
الانطا کي › بولاف ( مطبعة عبد الرازق ) ۱۸٥۴۳‏ م ؛ الخ . 

تاريخ الطب في الاسلام › تأليف أحمد شوكت الشطي » دمشق 


۹۳ 


( مطبعة اللحامعة السورية ) ٠۹۵۸‏ م . 

الرحمة والطب في الحكمة بحلال الدين السيوطي › القاهرة ر المطبعة 
الشرقية ) ١۱۳١۱‏ ه. 

تاريخ الطب ني العراق > تأليف معمر خالد شابندر وهاشم الوتري› 
بغداد ( مطبعة المحكومة ) ۱۹۳۹ م . 

مآثر العرب ي العلوم الطبية » تاليف الدكتور سامي حد اد › 
یروت ( مطبعة الريحاني ) ۱۹۳۹ م . 

معجم الاطباء » تأليف أحمد عيسى > مصر ۱۹٤۲‏ م . 

الاسر العربية المشتهرة بالطب العربي وأشهر المخطوطات الطبية › 
تألیف عیسی اسكندر المعلوف »> بیروت ۱۹۳۰ م . 

تاریخ البیمارستانات ي الاسلام ٤‏ تاليف أحمد عیسی › دمشق 
( المطبعة الماشمية ) ۱۹۳۹ م . 

آلات الطب والعراحة ( الكحالة عند العرب » تأليف آحمد عيسى ) 
القاهرة »> (مطبعة مصر ) 6 م ¢ ۱۹۰ م . 

- تاريخ الصيدلة والعقاقير ف العهد القدم والوسيط تأليف الاب جورج 
قنواني »› القاهرة (دار المعارف ) ۹ م . 

مقدمة ابن خلدون 

- قصة الابعان بين الفلسفة والعلم والقرآن › تأليف الشيخ ندم ابحسر› 
طرابلس ۱۳۸۰ ھ= ۱۹٦۹۱‏ م ۔ 

الراث اليوناني في الحضارة العربية » تأليف عبدالرحمن بدوي › 
القاهرة ( مكتبة النهضة ) ۰ م . 

الاسلام والحضارة العربية » تأليف محمد كرد علي › القاهرة 
( مطبعة دار الكتب المصرية ) ٩۱۹۳م‏ . 

الملل والنحل للشهرستاني 

حكماء الاسلام لظهير الدين البيهقي ( عي بنشره محمد كرد علي )ء 


“٤ 


دمشتق (المجمع العلمي العرلی ) ۱۳۰۹۰١‏ ۵= ۱۹۳۹ م . 

طبقات الاطباء لابن أي أصيبعة 

إخبار العلماء بأخبار الحكماء 

ي الفلسفة الاسلامية - منهج وتطبيق » تأليف ابراهيم مدكور › 
القاهرة ر دار احياء الكتب العربية ) ۱۹٤١‏ م . 

- مناهج البحث عند مفكّري الاسلام » تأليف علي سامي النشار › 
القاهرة ۱۹٤٩‏ م . 

المدحل لدراسة الفلسفة الاسلامية › تأليف عمد يوسف موسى › 
القاهرة ۱۹٤١‏ م . 

- أسس الفلسفة » تأليف توفي الطويل › القاهرة ٠۹٥١‏ م . 

- التفكير الفلسفي في الاسلام » تأليف عبد ال حلم حمود » القاهسرة 
( الانجلو ) ۱۹٥۷‏ م . 

- محاضرات قي الفلسفة الاسلامية › تأليف بحي هويدي › القاههرة 
( دار الحمامي للطباعة ) م۰ 

- تاريخ الفلسفة في الاسلام › تأليف ده بور (نقله الى العريية محمد 
عبد الحادي أبو ريدة ) › القاهرة 

الموجز ني الفلسفة العربية › تأليف الشيخ ندم ابر » طرابلس 


۱ م. 
٥‏ م. 


أدب الدنيا والدين للماوردي . 
فلسفة الاخلاق ي الاسلام وصلاا بالفلسقة الاغريقية (٤‏ تالف 
محمد يوسف مومى › القاهرة ( مطبعة الازهر ) ۱۹٤٩‏ م . 
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هو أبو عبد الله جعفرً الصادق' 2 محمد الباقر بن زين العابدين علي بن 
الحسين بن على بن آي طالب ؛ وأمه (وأم أخيه عبد اله ايضا) آم فروة نت 
لقاس بن محمد بن أبي بكر الصديق ؛ وبذلك يملل ليثه في موقفه من أبي 
بكر بالإضافة الى سائر الشيعة . 

o‏ بين سنة ۸۰ و ۸۳ للهجرة ( ۷١۲-14۹4‏ م) في 
المدينة › ونغاً يتلقی ام على جد ه زين العابدين ت ٤‏ هھ = E‏ 
م على أيه . ly‏ توفي أبوه a‏ لقي على عاتقه عبء 
الحفاظ على وجاهة بي هاشم وعلی دمام ؛ لأنه كان الإمام دوليم . 

سنة E o‏ قتل تمه زید" ف حر ب بي أمية فزاد موققه 
حراجة“ وزاد لقتل اليبء على عاتقيه . غير أنه استطاع بمقدرته ولباقته 
آن يتجتّب غضب بي أمية باستغنائه عن دنياهم واعتزاله ټي بيته حي 
في المدينة وحينا في الكوفة » منصرةفاً الى إفادة طلاّب العلم من كل احية . 

e oi E‏ جعفر أن الغمة قد انجابت > فاذا بي 
الاس أشة إللاحا في ت بع آل علي من بي أمية »> فاستمر في عزلته الاو . 

تي هله الاثناء حول جعفر ؛ الامامة من ابه اسماعيل الى ابنه 
الثاني موسى الكاظم > وکان يدعي العبد الصالح . 

وكانت وَفاة جعفر الصادق في شوال من سنة ٠١۸‏ ( أواحر ٦۷م‏ ) > 
وقيل سنة ٠٤١‏ ه (المعارف ١٠١١‏ ) . 


(۱) راچم فوق › ص ۲٣۲۹‏ . 
Ah‏ 


مقامه وعناصر شخصيته 


کےس ت 


لَب الامام جعفر بالصادق لصدقه ني مقالته ( ابن خلکان ١‏ : مړ 
مقدمة ابن خلدون ٠١١‏ ) . وقال فيه الشهرستاني (1 :4( 
« هو ذو علم زير ني الدين وآدبٍ كامل ئي الحكمة وزهد بالغ قي الدنيا 
وورع تام عن الشتَهوات ... ما تعرّض للامامة قط ول نازع أحداً ني 
الللافة . ومن غرق ني بحر المحرفة م يطمع في شط » ومن تعلى" الى ذروة 
اذِمَيفة . خف من حط ». 

وکان جعفر الصادق فقيهاً جليلا مشهورآء وکان معاصرآً مالك u‏ آَتَسٍِ 
ولأبي حنيفة › وکان ينه وبینهما مقاوضات ومطارحات . أما تلامیذه فکثیرون 
جدا . والیه بت الذ البغفري . غير أن الشيعة » والغلاة منهم على 
الأحص »> نسوا اليه أشياء ترا هو منها منها : زعم آبو اللحطاب عمد بن 
اي زينب ج الأسد ن إله ٤‏ فلتعسنته جعفر وطرده ( البغدادي ,)٠٠١‏ 

آلاره 

ينسب الى جعفر الصادق عدد من الكتب لم صل" إلينا منها شيء › 
نسبوا اليه : 

كتاب ال مقر (وفيه إخبار بالغيب عن حوادث مقبلة ). 

کتاب الرد" عل القدرية ؛ كتاب الرد" عل المحوارج ؟ کتاب الرد“ 
على الغلدة من الروافض ( البغدادي ° ).۰ 

ب وقيل جمع جاب بن حيان خمسمائة رسالة للصادق ف آلف » ورقة 
( این خلکان )۱۸٥ : ١‏ . وغير ذلك ٩‏ . 


0 نشر الأستاذ عارف تامر والب أغناطيوس عيده خليفة اليسوعي كتاب و القت والأظلة 
المنموب الى المفضل بن عر ابممفي وسميا المفضل تلميذ جعفر الصادق ( المطبمة الكاثوليكية بير وت 
۰ ) » مع ان الأستاذ عارف تامر یذ کر في المقدىة ( ص ۲١‏ ) أن اللعفي هذا تلذ أ ي 
اللطاب الاسدي الذي لعنه الإمام جعفر الصادق وطرده . م ان النظر ني الکتاب عیل أن تكون 
الآراء الي فيه للامام جعفر . ولقد شمر الأسعاذ عارف تامر بلك واستبق الامور بآن ذ كر ان 
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جملة من أقواله 

لا حلاف ني أن مذهب الشيعة الإمامية منسوب إلى جعفر الصادق . 
وعلى هذا حب أن يكون معظم الأقوال والآراء تي هذا المذهب للامام 
جعفر نقسه › مم الإيقان بأن كثيراً من تفاصيل المذهب ابمعفري يحب 
أن يكون" قد نشا في أزمئة متأحرة » كما هو الشآن ني تطور كل مذهب . 

ولکن يبدو أيضاً أن جميح أصحاب ارق الشيعية » وخحصوصا المتطرفين 
E‏ نرا فرقهم وأقواهم وآراء‌هم ای جعفر الصادق_ نسبة“ ٤‏ 
صح . 

وكذلك نسب > الى الامام جعفرر انار من العلوم الحفية من ا 
والسحر والسيمياء والتنجم › وليس لذلك سات من کیب العلم الموثوقة 
وقال تفر من موري العلم والفلسفة بن جاب بن حيان الذي يقال إن 
اشتهر ني النصف الثاني من القر ن الثاني للهجرة (الثلث الاخير من القرن 
التاسع للميلاد ) وبرع تي الكيمياء خحاصة كان من تلاميد الامام جعفر 
وهذا ايضاً قول لا سند مولوقاً له . ان الأقوال ي حياة جابر ن ان 
متضاربة جدا› م ان ما نسب الى جابر بن حينان من العلوم على شهرة 
ذلك في الشرق والغرب معا بجحب أن يكون من ناج زمن متأخر , 

آما آراء الامام جعفر وأقواله في علم الكلام وقي الفقه والاحلاق فكثيرة › 
ومعظمها بحب أن يكون صحيح النسبة اليه : 

کان e‏ لا ياح بالقياس لأن قياس من الرأي . 

قال الامام جعقر : ان الله لم يرل" صادقاً بنفي الكذب (مقالات 
الاسلامسن ۵8۸۰5 ) . 


س هثالك من سپلومه عل تشر هذا الكتاب › من التاحية الطائفية و الدينية » بنشر كتاب عن فرقة 
باطنية . أما آنا فإني أرباً بالأستاذ تامر ان ينسب الى الإمام جعفر الصادق مثل هذه الآراء 
المغالفة لكل ما هو معروف عن الإمام الصادق . 


A۸ 


الاصل في التشريع لإباحة ۽ حى بتي فيها هي . 
-ما من آمر يخلف فيه اثنانٍ إلا" له أصل في کتاب اللہ » ولکن لا 
تتباسغه عقول الرجال . 
ان الت تعالی آراد بنا شیٹا وآراد منا شیتا ؛ فما أراده بنا طواه عتا » 
وما أراده منا أظهره لنا . فما بالا نشتغل عا أراده بتا عا أراده منا إ 
( الشهرستاني ۲ : ۲ ) . 


التوسع والمطالعة : 
مستد جعفر الصادق › دروت ( دار الفكر ) ۰م . 
الحكم التعفرية › جمع ... عارف تامر › ببروت (الطبعة 


الكاثو ليكية ) ۱۹۵۷ م . 
-الامام الصادق » تأليف محمد المسين المظفري » النجف ( المطبعة 
الخحيدرية ) ٠۹۰۰‏ م . 


جعقر بن محمد » تأليف عبد العزيز سيد الأهل » بيروت ( دار 
الشرق e‏ 4 م . 
-الامام - جعفر الصادق » تأليف أحمد مغنية › ببروت (مكتبة 
الاندلس ) ۱۹٩۹‏ م . 

-الامام الصادق ملهم الكيمياء › تأليف عمد يى الماشمي › بغداد 
( مطبعة النجاح ) ۰ م . 

- عقيدة الشيعة في الامام الصادق وساثر الأمة » تأليت سين يوسف 
مکي » بیروت (دار الاندلس ) ۳٦۱۹م‏ . 


۲۹۹ 


بواعث النقل 

كانت البواعث على نقل الفلسفات الى اللغة المريية جمة : 

أ احتكاك العرب بغيرهم من الامم. احتك المرب بغير هم من 
الامم أدركوا ان عند تلك الامم ثقافات بحسن الاستفادة منها . 

ب حاجتهم ان علوم لست عندهم . . جاء الاسلام بفروض کئیر ة 

من الصيام والصلاة والحج ما يحتاج الى حسبان وتقوبم › فاحتاج السلمون 

الى علوم تسهتل عليهم هذا الحسبان فنقلوا ألى العربية كتب الرياضيات 

والفلك خاصة . وكذلك احتاجوا قي اول امرهم الى الطب » لن الطب 

العربي كان مني على الاحتبار وحدآه لا على العلم والاختبار معا » وكان 
بصيب أحياتاً » الا ان المعابلة به لم تكن داتماً ذات نتائج سريعة . 

ج القرآن الكربم وحثه على التفكير . والقرآن الكرم مملوء بالابات 
الي تحسث على النفكير في .لق السموات والأرض وني تركيب + 
الانسان . فاذا أضفننا ذلك إلى رغبة الانسان الطبيعية ني الببحث عن المجهولات» 
أدرکنا ان حت القرآن المسلمين على التفكير ي العام الذي حولنا كان باعقاً 
قوي على طلب العلم . إن القرآن الكريم بحست المسلمين على التفكير في السموات 
والارض وتي أنفسهم وني كل ما حولهم > فمن ذلك قوله تعالى في سورة 
آل ران (۳: )۱۹١-٠۱۸4‏ : «وله ملك السموات والارض › 
وا على کل شيء قدیر . ان تي ختلق السموات والارض واختلاف اليل 
والنهار لآيات لأولي الألباب : الذين يذ كرون الله قياماً و وع 
جنوبہم ؛ ويتفكتّرون في خاتق السموات والارض : رینا » ما حلقت هذا 
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باطلا » سبحانك فنا عذاب النار » . ثم هناللك آيات تدعو إلى التفكير 
والتفقه › وتحض على العلم » تعيا على ا صر . 

ولقد عرض ابن رشد لمذه الناحية في مطلع رسالتيه : فصل المقال .. ٠‏ 
و «الكشف عن مناهج الادلة ... ٠‏ بالتقفصيل . 

د -- العلم من توایع استبحار المدنية . حينما تز دهر البلاد سياسياً واقتصادا 
ویکر فيها ارف ويستحر المسمران تتّجه النفوس أيضا الى البحث قي 
العلم وال التفكير ضرورة ؛ ول يش العرب عن ذلك . 

إن الاسلام اذن واتساح الامبراطورية وحاجة العرب إلى ما عند الأمم 

من العلوم كانت من أقوت البواعث على طلب الفلسفة ونقل كتب العلم إلى 
اللخة العربية . 

بده اقل 

تنجمسم المصادر والمراجع على أن اهتمام“ المرب بالعلوم اليونانية حاصة“ 
بدا منذ العصر الأموي . وهم يذ كرون ان خالد بن يزيد بن معاوية 
المعوفى سنة ١۸د‏ (4 ¢( يئس من الفوز باللحلافة > بعد انتتال 
الحلافة من افرع السفياني الى الفرع المرواني « انقلب الى العلم ود رس“ 
الكيمياء خحاصة على راهب إسكندراني اسمه مریانوس »› م امر بنقل كتب 
الصنعة (الكيمياء ) إلى العربية . وكذللك بدأ نقل الطب ني العصر الاموي 
الاموي ايضاً ‏ ولکن م بصل" إليه شيء مكتوب من العصر الأموي 

ما القول غير العلمية من غير العربية الى لمرية فكانت كدر“ منڏ 
العصر ابلاهلى . ان وفادات العرب وسفاراتيم إلى بلاط فارس في الأكر 
والى بلاط القسطنطينية في الأقل" (كرحلة امرىء القيس إلى القسطنطينية 
مشلا ) كانت تقتضي أن يكون ثَمَّت نقل" بين العرب وبين الفرس والروم 
من العربية الى الفارسية واليونانية ومنهما الى العربية . 

وكذللك يدو أنه كان مت منذ ابلماهلية تقول تامة أو جزثية من التوراة 
والانجيل المىجودين بأيدي الناس » ففي الأدب العربي د لالات على أن 


۲۷١ 


مثل هذه النقول كانت موجودة ومعروفة ١‏ . ولكن" هذه كلها بعيدة" 
عما تحن بسبیله . 

ومن ابرز ميزات الدور الاول للنقل الذي انتهى ي خحلافة اي جعفرٍ 
المنصور رت e ٠١۸‏ 4 ان الافراد کانوا یقومون بالنقل رغبة“ 
منهم هم تي ذلك کما فعل عبد لله بن القع المشهور (ASRS)‏ 
-حینما نقل بعض كتب السلوك من الفارسة الى العردة E‏ لعبد الله 
ا المقفح هذا م بعض کتب ارسطو ف المنطى › > م کتاب ايساغوجي 
لفرفوريوس وشيء من الطب ( من اللغة الفارسية ) الى اللغة العربية . 
ولكن" لعل هنالك رجلا آخر اسمنه عبد الله اين المقفع ( بن ساويرس ) 
نقتل“ كتب الفلسفة والتطق والطب الي ينب نقلها هنما الى عبد اله 
ان المقفح صاحب كتاب كليلة ودمنة . 

ومنذ أيام ابي جعفر ارا لتقل ي رعاية الدولة »> وعلى ذلك 
سار هارون الرشيد والأمون فاتسعت حركة النقل من اليونانية الى العربية . 


اقساع النقل الى العربية 

« كانت الفلسفة ظاهرة" ي اليونان والروم ( البيزنطيين ) من قبل شريعة 
س عليه السلام . فلما تنصّرت الروم منعوا منها ومع الناس من التكلم 
ف شي ء من 0 أذ کانت يقد الشرائع النبوية . م ان الروم 
عائدة الى مذهب الفلاسقة . e‏ عادت الصراي ای ۾ فعاد المنح عن 
كتب الفلاسفة وحتزنت تلك الكتب في أقيية ية متوصتدة تى لا تمل اليا 
الأيدي . 

ومنف أيام المنصور أحذ المسلمون يتتبعون كتب العلم والقلسفة في 


Gal I 219 ff , Suppl 1 362 f. (۷‏ ؛ مجلة المشرق ( بيروت ) المجلد ارايم › 
العدد الفالث ؟ ( شباط - فرار ۱۹۰۱ ) س ۹۷ وما بمدها : نسخ عربية قدمة لي الشرق من 
الإنجيل الطاهر › بقلم الأب لويس شيخو اليسوعي . 
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اللغة اليونانية لينقلوها إلى اللغة العربية »> وكانوا يبنذ لون ني ذللك الأموال . 
وكان بعض اثرياء المسلمين يذهبون الى بلاد الروم ويصطحبون معهم افراداً 
حسنون اللغة اليونانية ليشتروا همم الكتب الفلسفية » كبي النَجم مثلا 
على ما سڀاني ي مکانه . 

ولا جاء الأمون » واتسعت دائرة النقل كثيرا » أنشا «دار الحكمة ؛ 
في بغداد ووقف عليها الأموال للذين يريدون ان ينقطعوا الى نقل الكتب 
الفلسفية الى اللغة العربية . اما سبب اتتساع تلك الحركة في عهد المأمون فهو 
ان المأمون لا انتصر على الروم (١٠٠ه= ۸۳١‏ م) وعلم بكتب الفلسفة 
المخرونة عندهم اهتبل الفرصة واحب أن يأحذ ي شروط الصلح مكان 
لمال كتباً. وقد ظن توفيل (ثيوفيلوس ) ملك الروم ذلك كسباً. اما 
الأمون فعد ١ه‏ نعمة عظيمة . 

على ان موري العرب يوون ني طلب ال أمون لكتب الفلسفة اليونالية 
قصة هي ان اللحليفة الأمون رأى ني المنام أرسطوطاليس وكلمه ني امور 
وأعْچب به . فلما استيقظ تعلقت همته بنقل الكتب اليونانية فكتب الى 
ملك اروم يطلب منه كتباً لفلاسفة البونان . وكان ملوك اليونان ء لا انتصّرت 
التصرانية في بلادها ء قد جتمعوا كتب البكمة من أيدي الناس وجعلوها 
ئي هیکل قديم وأغلقوا بابه . ففتح ملك الروم هذا امیکل وأرسل خمسة 
أحمال من كتب الحكمة الى الأمون » بعد ان كان طول الزمن قد افسد 
ترا من هذه الكتب بالرطوبة والعمث .. 

فنقل كتب الفلسفة اليونانية الى اللغة العربية لم بجر اتفاقاً ولا اعتباطاً ء 
وانما كان سياسة للدولة وحباً بالعلم من الافراد . 


انجاه النقل 


ونما يدل عل ٿه تفهم العرب للحركة العظيمة الي كانوا يقومون بها أم 
بدأوا اول ما سا بكتب العلم العملية لا بكتب الفلسفة النظرية . لقد 


۷۳ تاریخ الفكر المري ط ۲ )١۸(‏ 


كان العرب قي اول امرهم بحاجة إلى كتب الرياضيات والفلاك لتعيين 
مواقيت الصوم والصلاة والحج » والى كتب الطب لصلاح ابدانہم فبدأو| 
بقل هذا النوع من الكتب اولا. 

ولا كارت لديہم كتب العلوم اتجهوا صو ب كتب الفلسفة النظرية ليتمموا 
آداء رسالتهم الثقافية . 

مكانة الناقلين 

ان الذين اشتغلوا بنقل كتب العلم والفلسفة الى اللغة العربية كانوا طبقات . 
ومع ان هولاء قد وضعوا کتبا وضعاً ء فوق ما نقلوا » فاننا لن نعالج إتتاجهم 
إلا على انه «نقل ۲ فقط »› لا تأليف . و سبب ذللك أمران : اولهما إنه 
۾ یکن طم آراء" ت الرسن ٠‏ فان کل ما ذكروه ي الكتب الي اد عوا 
اہم و ضعوها انما هو مسنترع من الکتب اليونانية الي اخحتصروها او شرحوها 
او نقلوها مح شيء كثير من الغموض . واما ثاني السببين فهو أن هولاء 
جميعاً قد قاموا بأعماهم تکسباً للمال : إن کتبهم هذه لم ثل نرعاتهم 
الفكرية بل مثلت رَغبة الذين كانوا بطلبون منهم نقل الكتب الي نقلوها ؛ 
وکٹر ا ما اتفق ان ينق" الطبیب کتاباً فی الرياضيات او ما وراء الطبيعة › 
او أن ينقل الرياضي كتاباً ني الطب او السياسة . 

ومع هذا كاله فإن" هولاء الناقلين قد نفعوا العرب والثقافة العربية : 
انهم مكنوا العرب من الاطلاع على الفاسفة اليونانية في زمن تقد م ؛ 
ولو لاهم لحرت نشأة الفلسفة الاسلامية . لقدكان أمام العر e‏ طر بقن : 

(أ) اما أن يقبل" العرب أن يقل هم الفاسفة الیونانة“ هولاء الافراد' 
الذرن لم يكونوا داعا أهلا لمثل هذا العمل ؛ 

زب ) وإما أن ينتظروا حى يتعتموا هم اللغة اليونانية ويطلعوا على 
فلسفة اليونانيين في مصادرها الأأصلية ولغتها الأصلية . 

تقد فضل العرب السبيل الأول ؛ ولو أنهم سلكوا السبيل الثاني 

اکان بالإمكان أن يحد ث أحد الامور التالية : 


Y4 


(أ) إا أن يسر المرب رغبتهم في نقل هذه الفلسفة ؛ 

(ب ) وما أن تكون البقية الباقية من كتب الفلسفة اليونانية قد ضاعت 
بعوامل متلفة كما اتفق لكثر من كتبها قبل ذلك . 

(ج) وما آن تأر مضتيم الفنكرية كيرا » فان تعلم اللغة ليس علا“ 
عارضاً في حياة الانسان : إن الانسان تاج ي اتقان اللغات الى جو من 
الرغبة في اللغات . ولعل العرب ما كانوا درون على ذلك قبل قرن كامل 
من الدهر . أضف الى ذلك أن العرب كانوا يرون أن لختهم فوق اللغات 
وأدبهم فو ق آداب الأمم > فلم يكن بالاءكان أن تجد اللخة” اليونانية في 
ذلك الين من الإتقان والرواج ما تجده اللغة” الانكليزية اليوم بين المقفين 
ئي الميند - هذا مع العلم أن" كثرين من المحقتفين في اند اليوم ممن يح قون 
اللخة الانكليزية لا سجيدون لغاتهم القومية . 

طبقات النقلة 

فيما يلي اجمال لطبقات النقلة : 

١‏ كان هناك افراد” منذ العصر الأموي نقلوا الكتب ابتداء من عند 
انفسهم او بطلب من غيرهم ؛ من هولاء اصطفن القديم وهو اصطفن 
الاسكندراني م عبد الله بن المقفع . 

۲ - آل ماسرجويه . اولمم ماسرجويه الطبيب وکان يودي الدين سرياني 
اللغة بصسري الدار . ويقال إنه بدأ بالنقل منذ أيام الدولة الأموية قبل خلافة 
حر بن عبد العزيز (۹۹-١١٠ه)‏ ؛ وعمر ماسرجويه حى أدرك 
ابا نواس . وقد نقل ماسر جويه كتاب القس اهرن بن أعين الاسكندراني . 
ولماسرجويه ايضاً كناش (مجموع ) ي الغذاء » وكتاب ني العين . 

۴۳ آل محتيشوع > وهم نصاری نساطرة كانت لغتهم السريانية . وقد 
إشتهر منهم ي صناعة الطب ستة اجيال ؛ فمنهم : 

( جورجیس بن بحتیشوع . کان جورجیس طیباً ماهر » وکان رئیا 
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للاطباء ي مارستان ٣‏ جنديسابو ر › استقدمه المنصور سنة ۱٤۸‏ ه ( ¢( 
الى بغداد ليداويه › ¢ جعله طبه الحاص . وکان جورجیس ناقلا" من 
اللغة اليونانية الى اللغة السريانية . ويقال إن" له كناشا مشهوراً (مجموعاً في 
الطب ) نقله حنين بن اسحق الى العربية. 

(ب) ابنه ختيشوع بن جورجيس . لا ترك جورجیس جندیسابور خلفه 
ابنه بمحتیشوع هنالك على الارستان . فلما مرض المادي سنة ۰ هھ استدعي 
بحتيشوع ال بداد ولك عاد بعد زت افادي ال داور ا ا 
الرشيد تي به مرة ثانية . وقد نال بحتيشوع عند الرشيد حظوة فجعله 
الرشيد رئيس الاطباء. وتوفي بحتیشوع سنة ۲۱۳ھ (۸۲۸ م). 

(ج) جبر ائيل بن بمحتيشوع بن جورجیس » کان طبیباً کأبيه خدم هرون 
الرشيد ثلاثاً وعشرين سنة ثم حدم الامين وال مآمون . وله كتب موضوعة منها : 
رسالة في المطعم والمشرب - رسالة عحتصرة في الطب - كتاب في صنعة الباخور 

ثم توالى نفر من آل بختيشوع اشتغلوا بالطب وبالنقل منهم بختيشوع بن 
جبرائیل ( ت ۲۰۹۹١‏ هھ = ۸۷۰ م ) وجبر ائيل سن عبید الله ( ت ١٣۳۹ھ‏ = 
۱۰ م( وعبد الله بن چرائيل (ت عيد .(\OA =a f0۹‏ 

٤‏ آل ماسویه . کان ماسویه تلمیذً ( بعي متمرتاً ) في مارستان جندیسابور 
فغضب عليه جبرائیل بن بځتیشوع واځرجه منه . فجاء ماسویه الى بغداد 
واحتص" بالتكحيل ( تطبيب العيون ) ولقي توفيقاً عظيء] . وكان سيحياً 
e‏ 

وجاء بعد ماسویه ابته ابو زکریا یوحنا بن ماسویه »> وکان فاضلا خبیراً 
بصناعة الطب › ولاه الرشيد ترجمة كتب يونانية وجدها ني انقرة وعمورية . 
وقد توق پوحنا بن ماسویه قي سامرا ( ۸٩٩= ۲٤۳‏ م ) . ولان ماسویه 

(۱) مارستان أو پیارستان ترکیب مزجي فارسي معناه المستشفى ني الأصل . أما وجه 


اشقاقه فغامض الدلالة : مار اللية » ستان اكان صتااهاS‏ » آما ني في بيارستان فمعتاها : 
بلا ( الباء : حرف جر » لا النافية ) . 
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تصانیف منھا : کتاب البر هان ۔کتاب الحمیات_کتاب الاغذية والاشربة س 
کتاب یپ السام > ) يسبقه احد اليه کتاب الادوية المسهلة -كتاب السموم 
وعلاجھا _ كتاب تدبير الاصحاء -کتاب ترکیب خلق الانسان E‏ 
کتاب الحلة للبرء . 

وکان میخائیل بن ماسویه (اخو یوحنا ) طبیبا مقندرآ معت تفه لا 
يقم وزناً لغيره من الاطباء > ولکنه کان يصيب التطبیب . 

وهنالك عدد من النقلة أكر شهرة من أصحاب تلاك الطبقات كال 
نین وآل ٿاڊت بن رة وآ مرسی المنجم سنخص نفراً منهم بفصول 
موجزة . كما أن هناللك نفرا أقر“ شهرة منهم الحجتاج بن مطر (المطران) 
ويي بن البطریق (ت ١۲۰ھ‏ = ۵م( وعبد المسيح بن الناعي 
الحىصي a‏ وحبيش بن السن ابن احت حنين 
ان اسحق › وأبو بشر متي ن بونس (یونان ) القتال ( ت ۳۲۸ مھ = 
4 م( وأو علي بن زرع ( ت ۳۲۸ ۸= ۹۳۰ م). 

طريقة النقل 

لنقل طریقتان : 

(أ) - الطر يقة اللفظية > وهي طريقة يوحنا بن البطريق وعبد المسيح بن 
الناعي الحمصي › وذلك ان يأتي الناقل الى النص" وينظر في كل كلمة إمفردها 
م يضع تحتها مرادفها حى ينتهي من جملة ما يود نقله . 

هذه الطريقة رديثة لوجهين, : احدهما إن كثيراً من الكلمات في كل لغة 
لا مرادف ها في سائر اللغات »› م ان لكل لغة تركيباً إسناداً ( ترکیہا 
الجمل ) بالف ساثرَ اللغات » اضف الى ذلك ان المجازات والتشابيه 
والاستعارات ختلف بين لغة ولغة. وكانت المشكلة الكبرى ان النقلة م 
يکونوا يستطيعون النقل من اليونانية اى العربية رأساً » فكان بعضهم ينقل 
الكتب من اليونانية الى السريانية » م يأتي آلحرون ينقلونها من السريانية 
الى العربية من جديد . ولكي ندرك ا هذه الطريقة نضرب المل التالي : 
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الرواثي الانكليزي وليم شكسببر مسرحية" اسمها حملت فيها شطر من 
الشعر سننقله بالطريقة اللفظية » ننقله الى الافرنسية ثم من الافرنسية الى 
العربية (كما كانت الكتب الفلسفية تنقل احياناً من اليونانية الى السريانية 
م من السريانية الى العربية ) : 
To be, or not to be : that is the question ;‏ 
êfre ou ne pas être : cٌ’est la question :‏ 


سوال اأ هو هذا الكون لا او الكون 

ان الثقل اللفظي لايودّي المعنى هنا ابداً » كيفما اردثً ان تركب هذه 
الكلمات » حى لو اقتضت الال ان تبدل بعضها ... اما المعى الذي قصده 
الشاعر فهو : 

القضية قضية حياة او موت 1 

فاذا كان هذا حال“ النقل اللفظي في جملة واحدة > فكيف يكون 
امر نقل کتاب برمته على هذا الاساس ؟ 

من هذه الطريقة تسرّبت اكر الأحطاء الي ضاتلت العرب وشغلتلهم 
زمناً طويلا » م تنبّهوا ما بعد حين . وهكذا احتاج كثير من الكتب الي 
نقلت على هذه الطريقة الى ان تتصلتح فيما بعد ... 

(ب) الطريقة المعنوية » طريقة حنين بن اسحق . وذلك ان بأتي الناقل 
الى ابلسملة فيحَصل معناها في ذهنه ثم يعبر عنها من اللغة الأحرى بجملة 
تطابقها ني المعى › سواء آستوت ابلحملتان في عدد الكلمات أم اختلفتا . 

حنین ن اسحاق 

هو ابو زيد حنين بن اسحق العبادي ( بفتح العين وتخفيف الباء ) من 
نصارى اليرة بالعراق (قرب الكوفة على الفرات ) » نسطوري النحاة 
سرياني اللغة . 

ولد حنین سنة ۱۹۲ھ ( ١٠۸م‏ ) تي الميرة حيث كان ابوه صيدلاناً . 
ولا بدا يتلقى الطب على يوحنا بن ماسويه حدثت بينهما وحلشة فأهان يوحت 
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حنیناً بقوله :و ما لأهلر الحيرة ولتعلم صناعة الطب .. اذهب واشتغل 
بالصيرفة كأبناء بلدك » . م طرده من حضرته . . ذهب حنين إلى بلاد الروم 
( آسية الصغرى ) وتعلم هناك اللخة اليونانية وصناعة الطب م زار الامکس ا 
لطلب الفلسفة وزار فارس لصناعة الطب . ولا عاد من رحلته هذه استقر 
حيناً في البصرة واتقن اللغة العربية على الحليل بن احمد أشهر علماء العرية 
بومذاك . م انه انتقل الى بغداد واتصل ببلاط الأمون فولاه المأمون رئاسة 
دار الحكمة للنقل . وكذلك نال حظوة عند الحليفة المتوكل . وف بخداد اصح 

حنين اشهر الاطباء واشهر النلة. 

وکر یره اناس انين فكان خحصومه ني صناعة الطب يقولون : ما 
نین والطب » انما هو اقل" مذه الكتب ليأحذ عليها الأجرة كما باذ 
الصتاع الأجرة على صناعتهم > ولا فرق بينه وپینهم . . وإنه كالقين بصع 
السيف ولا يستطيع ان AR E‏ يحكم 
النظر في عاللها وامراضها وانما قصد ه٠‏ التشبه بنا ليقال : حنين المعطبّب 
لا حنين الناقل ! 

وكان في ذلك الحين حركة ثائرة ني بلاد اليونان هي اللزاع الديي اقام 
على تكربم الإيقونات (الصور والتماثيل الدينية ) او إلغامما . وكان حنين 
لا يومن بالتعبّد للصور والتماثيل » وكان يتظاهر بذلك . وقد تقل ذات 
يوم على ايقونة للمسيح وامه فأهانه ابحاثليق «ااهطا) ( رئيسه الديي ) 
N a E‏ 
من صفر ۲۹۰ ( ۳۰ تشرين الثاني - نوفمیر ۸۷۴۳ م ) . 

ا و ا وی قول 
من اليونانية » وبعضها اصلاح لنقول سابقة ؛ وربا كان بعضها تأليفاً ايضاً . 
واكثر كتبه على طريقة المسألة والمواب . 

(أ) الكتب الطبية : كتاب ني العين كتاب النر ياق كتاب في ا 
الطبيب القاضل مجحب أن 1 فيلسوفاً شرح کتاب الغذاء لابقراط ‏ 
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مقالة في تديير الناقهين -كتاب ثي النبض - كتاب تي الحميات ‏ كتاب 
حفظ الاسنان - كتاب الج امعدة . واكر كتبه الطبية شروح لكتب 
جالينوس او احتصار هما : احتصار كتاب جالينوس في الأدوية المفردة- 
جوامع کتاب جالينوس في الذ بول - مار السبع عشرة مقالة الموجودة 
من تفسیر جالینوس لکتاب ابذمیا (هاصء#امع - الوباء ) لأبقراط . 

( ب ) الكتب الفلسفية : كتاب السماء والعالم -كتاب ني المنطق -كتاب 
فیما بقراً قبل کتب افلاطون --کتاب قاطیخورياس - كتاب نوادر الفلاسفة 
والحكماء شرح كتاب الفراسة لارسطوطاليس كتاب ي ادراك حقيقة 
الادبيان . 


ابت ن قرة 

ولد ابو اسن ثابت بن قر سنة ۵۲۱۱ (٣۸۲م)‏ ي ران على 
دين الصابئة (الوثنيين من عبدة النجوم ) » وكان قي اول امره صيرفياً . 

وكان ثابت يحلسن العربية والسريانية فاستصحبه محمد بن مومى بن 
شاكر لا لحرج الى بلاد الروم يطلب كتب العلم والفلسفة › م وصله ببلاط 
الحليفة المعتمد ( ۲۷١-۲١٠‏ ه) فادخحله المعتمد في جملة المنجمين . وكذلك 
نال حظوة عند المعتضد ( ۲۷۹ - ۲۸۹٩۹‏ ه ) . وتو ثابت قبل العتضد بنحو 
عام واحد ( ۲۸۸ ۸= ٩۰٩۱‏ م) . 

وقد سعی ابت بن قرة في حیاته الى ان يرقع شأن طائفته الصابئة 
فعَلّت مازلتها ثم أصبح هو رثيساً عليها . 

ولقابت ارصاد" حسان" للشمس تولا ها ببغدأد وجمعها في کتاب بین 
فيه مذهبه في ئة الشمس وما ادرکه بالرصد ي موضع اوجها؛ ومقدار 
سنيها وكمية حركتها وصورة تعديلها » (طبقات ۲٠٦١:١۱‏ ). اما ي 
الطب فقد انقذ رجلا“ من موت ظاهر على اثر غشيان (راجع طبقات ١‏ : 


. الاوج : أبم نقطة من الأرض يصل اليها كوك ما‎ )١( 
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واما ف الفلك فقد « استخرج ثابت حركة الشمس وحسب ملول السنة 
النجمية فكان ٠٠١‏ بوماً وست ماعات وتسع دقاثتق وعشر وان › 
فكان ما وصل اليه يزيد على طول السنة المحقيقي بقدار هو اقل من نصف 
تأنبية ). 

وذكر قدري طوقان "“ ان ثابت بن قرة قد حل بعض العادلات 
التكعيبية بطرق ر هندسية استعان بها بعض إعلماء الغرب ي بجوم الرياضية 

في القرن السادس عش » مثل کردان وغیره من کبار الریاضیین . وکان 
ثابت أيضاً من الذين مهندوا لااد نحساب التكامل والتفاضل الذي أعاننا 
على حل عدد كبير من المسائل العويصة والعمليات الملتوية . 

كان ثابت لاقلا" بارعا ومصنفاً قديرآ له من الكتب المتنو عة كتاب سب 
کون ابحبال كتاب ني النبض - اختصار المنطى -كتاب في السب الذي 

من اجله 'جعاتّت مياه البحار مالبة - اختصار كتاب ما بعد الطبيعة ( لأرسطو) 
جوامع كتاب الادوية ا مغر دة بلدالينوس- مختصر في الاصول من علم الأحلاق - 
كتاب ي قطع المخروط المكافىء - مقالة في حساب حسوف الشمس والقمر - 
کتاب ؟ ي الطريق الى اكتساب الفضيلة كتاب ي تشریح بعض أعضاء 


الطيور - تصحيح مسائل ابلبر باليراهين المندسية -كتاب صاب الاهلة 
(اوجه اق رسالة في الحصى المتولد في المانة -كتاب ني ابلدكري 
اة 


إسحق بن حنين 

هو ابو يعقوب اسحق بن حنين بن اسحق » شه أيام المعتمد والمعتضد 
(1) دراجم › فوق » ص ۲۲ . 

(۲) تراث العرب الملمي › ط ۲ ۲ مصر ۱۳۷۴ د = ۱۹۰۲4 م ۽ ص ۱۹۷ ¬ 1۹4.. 
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العتضد . وعاش اسحق طویلا وفلج ي آخر أبامه م توقي سنة ۲۹۸ھ 
(اول )٩۱۱‏ بېغداد. وکان اسحق مثل «ابیه في النقل وي معرفته 
باللغات وفصاحته‌فيها . إلا" أن نقله لاكتب الطبية قليل" نادر بالنسبة الى ما 
يوجد من كرة نقله من كتب ارسطوطاليس في الحكمة وشروحها الى لغة 
العرب » (طبقات .)٠٠٠١:١‏ 

ولاسحق من كتب الطب : كتاب الادوية المغردة كتاب الادوية ٤‏ 
كل مکان كتاب الفصول لابقراط كتاب في النبض . اما كتب الفلسفة 
والعلم فله منها : احتصار كتاب اقليدس -كتاب المقولات - كتاب ايساغوحي 
كتاب آداب الفلاسفة ونوادرهم - مقالة في التوحيد. 

قسطا بن لوقا 

قسطا بن لوقا يوناني الاصل ء ولكنه ولد سنة ١٠۲ھ‏ ( ۸۲١‏ م) في 
بعلبك فعرف يالبعلبكي . ولا شب ذهب الى آسية الصغرى ليدرس . م عاد 
الى العراق وقد جلب معه تصاني ف يونانية كثيرة واستقر ني بغداد ليتقلها 
من اليونانية الى العربية . 

وي آلحر حياته دعاه سنحاريب أحد أمراء ارمينية فذهب اليه. وهناك 
توي سنة ١٠ھ‏ ( ۴٣ا١‏ م). 

كان قسطا بن لوقا مقتدرا في الرياضيات والفلك والمنطق والطب والموسيقى ؛ 
م انه كان بارعا ني اللغات اليونانية والسريانية والعربية جين الثقل » نقل 
كتباً كثيرة من اليونانية الى العربية »> واصلح نقولا قديعة . 

من كتب قسطا بن لوقا : كتاب الروائح وعللها ‏ كتاب الاغلية - 
كتاب النبض ومعرفة الحسميات وضروب البسحرانات -كتاب علة موت 
الفجأة - رسالة ني المروحة واسباب الريح - ادحل الى علم المندسة - الفرق 
بين الحيوان الناطق وغير الناطق - كتاب الفرق بين النفس والروح -كتاب 
ابلحزء الذي لا يتجزأ-كتاب في النوم والرويا -كتاب في صاب النلاق 
على طريقة امبر والمقابلة كتاب المرايا المحرقة كتاب الاستدلال بالنظر 
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الى اصناف البول كتاب في شكوك کتاب اقلیدس -كتاب الفردوس في 
التار بح كتاب قي البخار . 

سنان ن ابت 

کان آبو سعید سنان بن ثابت بن قر یلحق بأبیه ني معرفته بالعلوم واشتغاله 
ھا ومهره ف صناعة الطب » وله قوة ف علم أهيثة . وقل توفي ۹ھ 
۹۳٤(‏ م ) على الاسلام : 

ولسنان بن ثابت يرجع الفضل في انشاء البيمارستانات السيارة والزيارات 
الطبية » وذللك بأن يذهب الاطباء ومعهم الاغذية والادوية أزيارة السجون 
أو لتمریض اهل النواحي النائية والاهتمام بصحتهم , وي سنة ٣۳٠۹‏ ه 
۹۲١(‏ م ) اخحطأً بعض المتطببين في معابلعة رجل من الغامة فمات الرجل › 
فأمر الحليفة المقتدر آلا يتصدى احد لعابلحة الناس الا اذا ادى امتحاتا » 
وجعل امر هذا الامتحان الى سنان بن ثابت بن قرة . فامتحن سنان في نواحي 
بغخداد وحدها نحو تسووائة طبيب واشار على كل واحد منهم بما بحب ان 
یتصدٌی له . اما الذين کانوا ذوي تقدم وشهرة فلم متحنهم . وكذلك انشاً 
سنان بن ثابت بيمارستانا في بغداد لعابلحة الفقراء . 

ويظهر أن سنان بن ثابت كان من النقلة فقد نقل الى العريية كتاب نوامیس 
هرمس واصلح بعض النقول القديمة . وله من الكتب : مقالة في الاشكال 
ذوات الحطوط الستقيمة الي تقع ي الداثرة - رسالة في النجوم ‏ رسالة 
ي شرح مذهب الصابئين - رسالة في الفرق بين المرسل والشاعر » الخ . 

څې بن عدي 

ولد الشيخ ابو زكريا حى بن عندري في تكريت . ولا شب انتقل 
الى بغداد وتلقى فيها العلم على الطبيب النسطوري ابي بشر متى بن يونس 
وعلي الفاراني وغيرهما. 

وكان حى بن عدي يعقوبي النحلة «دافعم عن ايعان الكنيسة السريانية 
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والمعتقدات النصرانية » ولا سيما فيما يتعلق بالتثليث » . 
وقد انتهت اليه رئاسة اهل المنتطق في ايامه »> وكان له تصانيف وتفاسير 
ونقول. وكان فوق ذلك كير اللسخ » نسخ تفسير الطبري مرتين » ونسخ 
من كتب التكلمين ما لا يحص . وكذلك كان يصلح نقول الالحرين 
( يصححها) . 
وتوني حى ين عدي في اواحر ذي القعدة من سنة ۳٣۳ھ‏ ( ۹۷٣‏ م) 
في بغداد وعبره واحدة وتمانون سئة. 
ونقل حى بن عدي كتاب ما بعد الطبيعة لارسطو --كتاباً لثاوفرسطيس 
من السرياني الى العربي . وكدلك فسر كتباً لأرسطو منها : طوبيقا - المقالة 
الثامنة من السماع الطبيعي - فصل من كتاب ما يعد الطبيعة - مقالة الاسكندر 
( الافروديسي ) ني الفرق ما بين اللحنس والادة. 
وله کتب ېدو آنا تأليف او اقتباس › منها : مقالة في تزبيف قول 
القائلين بتركيب الاجسام من جزء لا يتجز أ عدة مسائل في كتاب ايساغوجي 
مقالة في الموجودات - مقالة في سياسة النفس - رسالة في تبذيب الاحلاق . 
على ان له كتباً هي تأليف › اكثرها ني الر دود الدينية » منها : مقالة في 
صحة اعتقاد التهارى ني الباري عرز وجل أنه واحد ذو ثلاث صفات › 
رسالة ني الرد على اللسطورية ... 
ونقل يى بن عدي عدداً من كتب العلم والریاضیات » ولکن يبدو 
آنه ۾ يكن عا أو رياضياً » فإن" ني ما نقل كتبا تدل اسماوٴها على تناقض 
حتویاما . 
كتاب تلذيب الأاخحلاق (نصوص عتارة) 
ان الانسان من بين سائر المحيوان ذو فكر وتييز ... بحب من الامور 
افضلتها ما م يخلبله هواه ني اتباع اغراضه . واول ما اختاره الانسان لنفسه .. 
او یکون مرتاضاً بمکارم الاخلاق .. فھو یسعی الى اکتساب کل شيمة 
سليمة من المعايب . 
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للق حال" يفعل ا الانسان“ ماله بلا روية وله احتيار . والحلق 
في الناس قد يكون غريزة وطبعاً › وني بعض الناس لا یکون الا بالرياضة 
والاجتهاد .. فاما الاخحلاق المذمومة فاا موجودة ي كثير من الناس 
والناس مطبوعون على الاخحلاق الرديثة منقادون للشسهوات الدنيئة » ولذلك 
وقع الافتقار الى الشرائعم والستن والسياسات المحمودة .. 

فأما التفس الناطقة فهي الي يتميز بها الانسان من جميع الحيران ء 
وهي الي ما يكون الفكر والدكر والنميبز والفقهلم › وهي الي عن“ 
بہا شرف الانسان وعظمت همته و عجب بنفسه ق هي الي ہا يىستەحسن 
الملحاسن ويستقبح القباد تح وبا بعمکن الاسان ان ذب قو تيه الباقيتين وهما 
الشهوانية والغضبية وبقبنا ویکفتھما ؛ وبہا یفکر ي عواقب الأمور 
فيبادر باستدراكها من اوائلها . وده النفس ايضاً فضائل ورذائل . 

آم فضائلها فا كتساب العلو ٤‏ والآداب وكف صاحبها عن‌الر ذائل والفواحش 
وقهر النفسين الأحرّن وتأديبهما وسياسة صاحبها في معاشه ومکسبه 
ومروءته وتجمله وحث صاحبها على فعل اير والتود د والرقة وسلامة 
النية والطم واللحياء واللسلك والعفة وطلب الرئاسة من الو-جوه الحميلة . 

وأما رذائلها فاللسبث واليلة واللحديعة واللتق والمكر واللسد والتشرر 
والرياء وهذه النفس هي بلحميع الناس » الا أن منهم من يخلب عليه رذائلها 
فيألفها ويستمر عليها ؛ ومنهم من بجتمع فيه بعض الفضائل وبعض الرذائل . 
وهذه العادات قد تكون في كثير من الناس سجلة سجثة وطیا له پتکلن . 

فأما المطبوع على العادات الحميلة منها فتكون لقوة نفسه الناطقة" وشرف 
عنصره » واما المطبوع على العادات المكروهة فلضعف نفسه الناطقة وسوء 
جوهره . واما الذي بجتمع فيه فضائل ورذائل فهو الذي تكون نفسه الناطقة 
متوسطة الحال . 
٠‏ وقد يكتسب اكر الناس هذه العادات وجميع الاحلاق جميلها وقبيحها 
اكتساباً » وذلك کون مسب منشاً الانسان وأخحلاق من حيط به ویشاهده 
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ویقرب مته » وحسب روساء وقته » فان الحدث التاشی ء بکتسب الاخلاق 
م کار ملادسته ومن ع بوبه واهله وعشرته . 

فاذا كان هولاء سيي الاخحلاق » مذمومي الطريقة كان الحدث والناثىء 
بينهم ايضاً سيْٴء الاحلاق مكروه العادات . واذا لظ الحدث ايض أهل 
لرئاسة ومن فوقه وغبطهم على مراتبهم آثر الشبه بهم والتخلق بأخلاقهم . 
فاذا | مهذبي الاخحلاق حسي السيرة كان المتشبه بهم حسن الاخحلاق 

ضئى الطريقة . فان كانوا اشراراً جال“ > حرج الفابلً هم السالك طريقتهم 

ا جاهلا . وهذه الحال هي أخلاق اكر الناس » فان ابحهل والشر 
والحبث والشره والسد غالب عليهم . والناس بالطیع يقتدی بعضهم ببعض » 
ومحتڏذي التابع ادا سر ة التبوع . واذا كان الغالب عليهم الشر وابحهل › 
کان واجاً ان يقتدي احدام وأولادهم فأتباعهم م . 

فالعلة الموجبة لاختلاف اخحلاق الناس ني سياسا م وفضائلهم وغابة الير 
والشر عليهم هي اختلاف قوة النفس الناطقة فيهم : اذا كانت حيّرة فاضلة 
قاهرة لانفسين الباقيتين كان صاحبها حيرا عادلا حسن السيرة » واذا كانت 
شريرة خبيثة مهملة للنفسين الأحريين كان صاحبها شريراً خبيا جاهلا . 

فمن اجل ذلك وجب ان يعمل الانسان فكره » وبيز الحلاقه وتار 
منھا ما کان مستحستاً جمیلا » وينفي منها ما كان مستنكراً قبيحاً » وحمل 
نفسه على التشيه بالاخيار ويتجنب كل التجنب عادات الاشرار : فانه اذا 
فعل ذلك صار بالانسانية متحققاً ولارئاسة الذاتية مستحقاً . 


التوسع والطالعة 

مقالات فلسفية قديعة » جمعها الاب لويس شيخو › بيرت (المحطعة 
الكاثوليكية ) 1م 
قصة سلامان وأيسال » ترجمة حنين ين اسحق ( راجع تسع رسائل 
لابن سينا ) . 
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تعر الرويا > ثأليف أرطاميدروس الأفضسمي » نقله من البونانية 
لين بن اسحق ( حضقه توفبق فهد ) › دمشی ( المعهد الفرنسي 
للدراسات العربية ) ۱۹۹٤‏ م . 

- باري أرمينياس لأرسطو ( ترجمة حنين بن اسحق ) » ليبزيسغ 


۴۳م . 
کناب النفس لاسحق بن حنين (راجع تلخيص كمأب النفس لابن 
رشد ) . 


الات الساعات الي تسمى رحامات لثابت بن قرّة ( تحرير كرل 
غاربرز ) برلین مم۰ 
رسالتان لأرشيميدس في أصول المندسة وني الدوائر المحماسة > 
نقلها ثابت بن قرة من اليوانية » حيدراباد ( داثرة المعارف العثمانية) 
۷ م 
- اللخرر ة في علم الطب لثابت بن قرّة ( تحرير ج . صبحي ) » القاهرة 
(المطبعة الاميرية) ۸م 
الفلاحة اليونانية القسطوس بن لوقا : دراسة جديدة لأثر زراعي 
قديم » تأليف عادل آبي النصر؛ ببروت ( المطبعة الوطتية ) ۱۹٩۹۲‏ . 
- مهذيب الاخلاق ليحي بن عدي ( نشره جر جس عوض )» القاهرة 
( المطبعة المصرية الأهلية ) ۱۹۱۳ م ؛ ( حرره أوضستان يريه ) > 
باریس ۱۹۲۰ م ؛ (حریر برصرم ) » شیکاغو ۱۹۲۸ م ؛ عي 
بنشره مراد حقي ) » القدس ( مطبعة دير مار مرقس ) م 
- الرجمة والنقل عن الفارسية ني الفرون الاسلامية الاولى » تألين 
حمد عحمدي ببروت (الحامعة اللبنانية ) 4 م. 
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۵ صر ا | رساو س 
وذروهالاعټزال 


تقلبت الاحوال" بالاعتزال في العصر العبامي صعوداً وهبوطاً . ويبدو 
أن ظهور أمر المعتزلة » في ذلك الحين » كان راجعاً الى عوامل منها أن 
العبّاسيين كانوا تي أول الامر مشغولين بتوطيد .دعام دولتهم فلم بلقوا 
بالا الى الاعتزال والى حرکات کانت اشد خحطرا على الدولة والمجتمع 

من الاعتزال » كالرندقة والشعوبية اللتين أدرك العباسيون حطرّهما الماثل" 
فیما بعد . م ان الازال او ر ا ا 
ومن ذللك أن نفرً من المعتزلة كانوا من كيار المفكتّرين › ركان ف کثیرون 
منهم يمون بنسب من الصداقة المتينة الى اللطفاء العبّاسيين . وسن أن 
تعلمَ آن الدولة لا تقاوم الحركات إلا إذا رأت ي هذه الحرکات خطراً 
مباشراً على وجود ها أو نفوذها . من أجل ذلك رأينا دولا كثر ة شجعت 
أنصار حركة ما ثم قبت مم ظهر المجن" > کما آن دولا طاردت أتباع 
حركة من الركات زمتاً م عادت الى تشجيعهم والانتصار بهم . 

العباسيون والاعترال 

ي آيام المنصور ء ثاني اللحلفاء العباسيين »› ثبت أركان الدولة فلم يلق 
رجال' الدولة بالركات المخالفة . ومن اللشھور آن عرو بن عبید کان صديقاً 
للمتصور ومن الأثرين عنده وأصحاب الدالة عليه : بعظه وک 3 
برقع عن عطاياه ومجالسه . وكان آبو حنيفة نفسه من المرجئة فيما قيل ؛ 
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مم كان من أصحاب الرأي في الفقه » ما يجمع بينه وین المعزلة جيعاً 
وثيقا في الغاية والمقيقة وان م يمع بينه ودنهم في الاسم وني التطرف . 

ومند أيام المتصور أيضاً بدأت جماعات من المعتزلة وغير المترلة تضم 
جهو د ها الى جهود العلوبين الارجين على الدولة العباسية كمحمد بن 
عبد الله بن اسن بن الحسن المثنى بن علي بن أبي طالب وأخيه اللقب بالنفس 
الزكبة » وقد حرجا على النصور »› سنة 14° c(PVTY) A‏ وقلا 
كلاهما ني تلك السنة نفسها . وني أيام المنصور ضرب الامام مالك بن 
أنس بالسياط لرأيه السياسي القائل بأن البيعة لا حل" بالإكراه ء لا لرأيه 
الفقهي . 
وجاء المهدي بن المنصور الى الحلافة بعد أيه » سنة ٠١۸‏ هھ (۷۷ م )»> 
وقد كر الثائرون واارنادت؛ فتتبنحع أهل الفسق والزندقة والحارجين على 
الدولة . e‏ حلفه اپشه ادي تة ۱۹۹ ه ۷۸١(‏ م ) وعاش ني الحلافة 
َة عر شه ر اهت بقتله . وبا ان الحال كانت لاتزال ممضطربة › 
فان المعتزلة نم نوا ي أبامه نفوذاً مم ولا رواجاً لارام 

وي سنة ۷۰ هھ YAT)‏ م( تول اعللافة هرون الرشيد' واستشعر 
العبتاسيون قو ني الظاهر على الاقل » وكانت الحركة العلمية قد اتتسعت 
كلير فاتسعت حركة الاعتزال أيضاً » ولقي نفر من المعازلة حظوة في 
بلاط الرشيد وي مناصب الدولة . 

وخلف الامين أباه هرون الرشيد في سنة ۱۹۳ھ ( ۸٠۹‏ م ) ء وتشيت 
بن المي في بغداد وأخيه الآمون في مرو» منذ الحرم من سنة ۱۹١‏ ( تشرين 
اللاول ۰)۸٠١‏ فتنة فتقلّص نفوذ المع لة م عرض المعتز لة أنفسهم للاضطهاد 
والقتل . 

الأمون والمحنة 

قتل الامين ني سنة ۱۹۸ ه ( ۸٠١‏ م ) » وأصبح المأمون المحليفة الوحيد . 
ولکنه م ینتقل من مرو الى بغداد الا نی آوائل ۲۰۶٢‏ ھ (أواخر صیف ۸۱۹ م ). 
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ي آبام اللأمون بلغت حركة النقل لكتب العلم والفلسفة أوجها . وكان 
اللأمون نفسه مفكرا عالً . واندفع الأمون ني تيار الاعتزال ووجه معظم 
اهتمامه الى القرآن والقول بخلقه » منذ ۲۱۲ هھ ( ۸۲۷ م ) . وكان القاضي 
أحمد بن أي دواد يرين ذللك للمأمون ويحثه على أن عل الاعتزال مذهب 
الدولة . 

ففي سنة ۲۱۸ ھ ( ۸۳۳ م ) > وکان الأمون قد رجع من حربه ي بلاد 
اروم (آسية الصغرى ) وجاء الى دمشق» بدا في دمشق امتحان رجال الدولة 
والعلماء ني القول بالعدل والتوحيد ولت القرآن . وتابع ا مأمون طريقه الى الرقة › 
ومن هناك أرسل كتاباً الى اسحق بن ابراه صالحب الشرطة في بغداد 
يذكر فيه أن أمة المسلمين وخلفاءهم مسوولون عن إقامة دين الله »> وأن 
ابمسمهور الأعظم من المسلمين يعتقدون أن القرآن قدم لم يتخالقله الله ء 
جهالة“ منهم . ثم يطلب من صاحب الشرطة أن بمتحن القضاة في ذلك ؛ 
فمن أقر بأن القرآن مخلوق مسحلدث أقرّه على عمله »> ومن أنكر ذلك أقصاه 
عن متنصبه . 

ثم ان امون کتب کتاباً آحر الى صالحب شرطته ني بغداد »> ومن الرقة 
أيضاً » بأن بمتحن الفقهاء والمشايخ وأهل الحديث ؛ فمن ل يقر بلق القرآن 
وجب أن تبطل شهادته . 

وأحذ اسحق بن ابراه نفرا من کبار الفقهاء فيهم الأمام أحمد بن نبل 
فامتحنهم وعلبہم حى آقروا بأن الق رآن عخلوق إلا" ابن حنبل › فقد عدب 
وخلعت يده وسجن ولم يقر بذلك . 

وتوفي المأمون في رجب من سنة ۲٠١۸‏ (۸۳۳ م) › بعد المحلة بلحو 
أربعة أشهر > فخلفه آحوه المحتصم . م جاء الوائق بن المعتصى سنة ۷ هھ 
AY)‏ م( > وظلت فورة الاعتزال ني أوجها والمحنة على أشدّها. 

في هذه الأثناء كانت الدولة العباسية تضعف بعوامل كثيرة » وبدأً ابحند 
الاتراك الذين كان المعتصم قد اتخذهم لیقوی بہم »› قد قَووا کثراً وجعلوا 
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بستبد ون بأمر الدولة واللحلافة . 

ي هذا المنحدر من الضعف جاء المتوكل كل بن المعتصى الى الحلافة »> سنة 
۲ھ A6۷(‏ م( > فأمر بإبطال المحنة وبالنهي عن ابدال في القرآن .وبعد 
عامين رد المتوكل على الفقهاء وأصحاب الحديث حريتهم وأحسن ايهم 
وآذزن مم بأن جلسوا الى الناس ويحد وهم ني قضايا التوحيد برأي أهل السنة 
وابلحماعة . وفي سنة ۲۳۷ ه أعلن سخطه على الاعتزال والمعتزلة ونكيب 
آل أحمد س آي دواد »> فانتهت فورة الاعزال السيامي الى سحن . 

العلاف ومزرج الكلام پالفلسفة 

يبدو أن أبا المدذيل عمد بن المذيل بن عبد الله بن مكحول المعروف 
بالعلاّف قد ولد بحو سنة ۸٠١١‏ (١٠۷م)‏ في البصرة. 

أحد أبو المذيل العلاف الاعتزال عن عثمان الطويل أحد أصحاب 
واصل بن عطاء . م انه أصبح واسع المعرفة بالقرآن والاشعار » حسن ابلحدل 
كثير الاستعمال للادللة > مشهورا بالتغتب على الذين يناظرهم ويناظرونه 
حى اصبح شبخ البصريين ني الاعتزال ومن أكبر علمامم . 

ولا عاد الأمون من مرو الى بغداد ( ۲٠٤‏ ه) وبدأً بعقد مجالس الناظرات 
ي الاديان والمقالات دعا العلاف وفوّض اليه أمر تلك المناظرات . 

وتوفي العلاف ي مدينة سامرا » بعد أن حرف وکف إيصره » سنة 
*ھ ( 9۱ م). 

مقامه وآراوه 

ترج هة قيمة العلآف الى أنه أول من مزج علم الكلام بالفلسفة 
ا 2 ی الى الكلام على علوم الطبيعة ونی آراء الملا طاان 
أساسيان : أحدهما أن" مزج الفلسفة بالفقه ني الكلام مما يعفد قضايا الكلام 
فوق ما هي معقدة . وثاني اللحطأين أن آراءه الطبيعية غامضة مضطربة ء 
وذلك راجع بلا ريب الى سوء فهمه للفلسفة اليونانية . ولا شلك أيضاً ني 
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أن سوء نقل الفلسفة اليونانية كان مسوولا“ عن قدر كبير من هذا اللحطأً . 
ثم ان العلاف بلا الى شيء من ابأعمع بن آراء القدرية وآراء أهل السلة 
والحماعة » في الصفات وتي القدر خاصة. ومن آراء العلاف : (البغدادي 
۷٩ ۴۳‏ ۰ الشهرستاني ۱ : ٦۷-٦۲‏ ) : 

ان الله عام بعلم > وعلمه ذاته ؛ وهو حي اة » وحیاته ذاته ؛ 
وهو قادر بقدرة › وقلرته هي ذاته . 

-البشر أحرار مخيترون أي الدنيا > مسجبرون في الآحرة. وكذللك 
الأعار ي الدنيا مقد رة › فمن دار عليه آن يقتل في وقت م م يقتل › 
مات ني ذلك الوقت نفسه. 

ان کلام الله یکون ني عل" ویکون لا في محل . فکلام الله الذي هو 
ي محل" هو ما يتأتف من الأوامر والنواهي . وأما كلام اله الذي لا في محل 
فهو کر » » أي قول الله الذي -حدث به الوجود . هذا القول غير موجه الى 
المخلوقين . 

-طرادة الله غير اراد . حينما يريد الله آن لتق شيئ » فإن إرادته للحلق 
ذللف الي ء هي غير الي ء المخلوق . 

العارف نوعان : ما كان متها بالحواس" وبالبداهة (كمعرفة الله 
ومعرفة الدليل عليه ) فهو ضروري . وما كان منها من طريق الاستدلال 
فهو اكسابي . واللبير والشر معروفان بالعقل أيضا . فاذا بلغ الانسان المرتبة 
اي يستطيع فيها إدراك الله بالعقل › ثم لم يمن باله » فانه يعاقب على ترك 
الابمان به . 

ان اله قادر على الظلم والتور والكذب ولکنه لا يفعل ذلك لحکمته 
ولرحمته ملقه (مقالات الاسلاسین ٥۹٩۹-٥٩۹۸‏ ) . 

ان ابحسم ما کان له طول" وعرض وعمق . وکل جسم یتجرأً حى 
نصل ني تجزثته الى أجزاء لا تتجرأ . وهذه الأجراء الي لا تتجزاً لا تقبل 
الألوان ولدلك لا تمكن رويتها (اذا كانت منفردة مفرقة ) . 
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- العام مسحلدّث . والأرض ساكنة » وهي واققة على لا شي ء ( مقالات 
الاسلامیین ۳۲۹ › ٥۷١‏ ) . 

ان حركات أهل اللتلدين (ابلعنة والنار ) تنقطع » فيصير أهل اللحلدين 
حینئذ الى سكون دام وحمود ؛ وتتجمتع اللذّات ني ذلك السكون لأهل 
ابلحنة » كما تتجمع الآلام في ذلك السكون لأهل النار . 

[براهم النظام 

ولد ابو اسحق ابراهيم بن سيار بن هانيء التظتام حو ۱۰ هھ ( ۷۷۷ م ) 
ي البصرة . وفيها نشا فقيراً ينظم اللحرّز ؛ ومن هذا العمل الوضيع جاء لقبه . 

وكرت أسفار النظام : زار الأهواز طلباً للرزق » ثم زار الكوفة وبغداد 
مراراً »> وذهب الى الحج . 

وأخذ النظام مذهب الاعتزال عن خاله العلاآف » تم اتتسعت إحاطته 
بغنون الادب والعلم والفلسفة والفقه حى أصبح من كبار المعتزلة وفرسان 


أهل النظر والكلام . 
وتوني النظام في بغداد على الأرجح سنة ١۲۳د‏ (١٤۸م).‏ 


النظام أديب بارع ومفکٍ ناقد ومتڪالسم مقتدر ومتفلسف . وهو مادي 
التعليل للوجود » اتباعاً لأرسطو › إلا" للألوهية . م ان له باعاً طويلة في 
العلوم الطبيعية » وتي جانبها التجريبي خحاصة » وني علوم الحيوان على الأخص ˆ . 
ومع التظام اكتسب مذهب الاعيزال مظهره البارز . 

کان النظام يأحذ بالقرآن الكربم وبالسنة (أفعال الرسول الثابتة ) ولا 
يرى الأحذ بالحديث » شأنه ني ذلك شأن المعتزلة . وهو يرفض الإجماع 
لأن الإجماع ليس دليلا“ على صحة الحكم المجمَع عليه » وان كان يازم 
الناس بالعمل بذلك الحكم . وهو أيضاً يرفض القياس الؤقهي لكنه يقبل 
القياس الماطقي . ولقد كانت للنظام وقفات مشهورة تي الرد على مالفي 
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الاسلام من الدهرية والمانوية والديصانية وغیر هم 

وكان النظام أكر أخذا عن الفلاسفة »> من خاله واستاذه العلاف ء 
وأحسيّ فهما لا بأحذه عنهم . ويبدو أن ذلك هو السبب الذي حمل المتكلّمين 
والفلاسفة على اتنهام النظام بالكفر . فمن آراء النظام في الكلام والفلسفة 
( البخدادي ۷4 ٩١‏ ؛ الشهرستاني )۷٦- ٦۷ : ١‏ : 

-الانسان عير يبرا كاملا » فالقدر خیره وشره متا . 

ج اه ۷ حبر عل فل الور والقم > زاغا در ل ما ف ماع 
المخلوقين فقط . 

LS E E ERE OY 
e وانما في إخحباره عن الغيب . م أنكر‎ 

ان الله لحلق الموجودات كلها دفعة واحدة على هي عليه الآن : 
معادن ونباثا وحيواا ' وانسانا . ول لی آدم قبل أولاده وانما خلق الناس 
معا في حال من الكمون (معى ذلك : حينما خلت الله آدم کان جميع 
نسله موجودين فيه بالقوة . ونما ولد کل واحد من أولاد دم وأحفاده 
وأولاد أحفاده إلينا نحن اليومء فإنما كان آحدهم يظهر يوم ولادته انساناً 
سوياً» ولکته کان لوقا منذ الوم الذي اتی فيه آدم لفسه ) . 
- الانسان الحقيقي هو النفس لا ابمسد» والنفس (أو الروح ) جم 

لطيف مدالحل الجسد . والمسوول عن أفعال الانسان نفسه لا جسده لأن 
القوة الفاعلة في ابمسد انما هي النفس ؛ وابد آلة” للفس فقط . 

- أبطل اإلترء الذي لا يعجرا وقال إن كل" جزء ينقسم أجزاء أصغر منه . 

-قال بالطفرة » وذللك أن اسم يقطع مسافة ما من غير أن عر يجميم 
مراحلها (معى ذلك : إن كل" خط موّلف من نقط غير متناهية . فاذا 
أردنا أن نسير على هذا اللحط مارّبن بكل" نقطة عليه فلا بمكن أن نصل الى 
آلحره آبداً › > لأننا لا نستطيع أن نقطع مسافة غير متناهية في زمن متناه . 
وبا أنتا نقطع المسافة قعلا“ > فقد وجب أننا لا مر بجميع المراحل الي تتأف 
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تلك المسافة منها . وقوله لي ذلك قريب من قول زينون الايلي ) . 
الاسحظ 


ولد آبو عثمان مرو بن جر الحاحظ نحو سنة ٠١۹‏ هم (١۷۷م)‏ في 
البصرة وفيها نشاً وتعلّم على اإلادباء المسجديين . ولكن معارفه كانت ني 
الأكر نتاج مطالعاته الكثيرة الواسعة. 

ولا انتقل الأمون من مرو الى بغداد ( ۲٠۲‏ ه ) وفد الجاحظ على بغداد ؛ 
ثم علا نجمه لما اتصل بوزير المعتصم محمد بن عبد املك الزيات . ولا تكب 
الحليفة التوكل وزیره ابن الزیات» سنة ۲۳۳ھ ( ۸٤۷‏ م) » وقتله انقطم 
الحاحظ الى القاضي أحمد بن أبي دواد » وكان أحمد معتزلياً . ثم اتصل 
الحاحظ بالفتح بن خحاقان وزير المتوكتل ونال عنده حظوة إلى أن قل المتوكتل" 
ووزيره الفتح سنة ۷٤۲ھ‏ (1١۸م).‏ 

وكانت وفاة الحاحظ سنة ۲١١‏ هھ (۸1۹م). 

مامه واراوه 

کان ابلحاحظ عظم الدكاء قوي الملاحظة واسع التفكير بارعا في كثر 
من علوم اللغة والأدب والدين ومن العلوم الطبيعية والعقلية . وهو تلميذ 
النظتام وأحد شيوخ المتكلتمين وفضلاء المعازلة »> حسن الحجة طلي الاسلوب › 
الا أن الاسلوب الادبي كان أغلب عليه حى ني آثاره العلمية والكلامية . 

وابحاحظ من رجال العلم الطبيعي . ومع انه استمد کثیرآً من معلوماته 
ني اللسيوان » ني كتابه ( الحيوان ) من الروايات العربية م مله بالشواهد الادبية 
والقصص الشائعة » فانه كان ذا ميل صحيح الى العلوم الطبيعية . وني كتابه 
ملاحظات قَيّمة ني التطور وأثر البيثة وني علم النفس عند البشر والغرائز 
ي المبيوان . وابلعانب التجريي في کتاب الميوان بارز جد . م ان ابلماحظ 
استطاع أن يستخرج روح النشادر وملح النشادر بالتقطير اب حاف ( تسخين 
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الأجسام الصلية في وعاء حالي من المواء حى تتفكلك اجزاء المادة ) . 
وابلاحظ أقدم مصتفي كتب الدفاع عن المعتزلة ؛ وكتاباه المشهوران 
الببان والتبيين ¢ الحيوان أوسع الملصادر لذلك . ومن آرائه : 
ان الله لیس جسم ولا صورة » ولا يرى بالأبصار » وهو عدل" 
لا جور ولا يريد المعاصي . والله لا يوصف بالقدرة على الظلم والكذب »› 
ولا على ترك الاصلح لعباده »> كما لا يوصف بالقدرة على تعليب المومنين 


ابحواهر لا تنعدم . وكذلك الاجسام لا تنعدم بعد وجودها. على أن 
الاعراض تتبد ل . 

القدار خيره وشره من العباد »> ولكن لا بععى أنهم يعملون الأعمال 
على انها طباع فيهم ( كما أن من طيع النار أن تحرق » مثلا ) . وابليزء الكسي 
الوحيد الذي هو للعباد ني إتيان اعمالحم انما هو الارادة فقط (يلاحظ أن 
في ذلك القول شيا من الاضطراب ) . 

والمعارف أيضا طباع › وليس فيها شيء من أفعال العباد . 


أبو علي اباي 

ولد أبو علي محمد بن عبد الوهاب اباي سنة ٣٣٣‏ ھ في جباً من 
نواحي البصرة . ولا شب انتقل الى البصرة وأحد علم الكلام ومذهب 
الاعتزال عن آبي يوست یعقوب بن عبد الته الشحتام البصرې (ت ۲۹۷ ۾ = 
٠‏ م ) تلميذ العلاف . ثم انه أصبح رئيس العتزلة في البصرة في أيامه . 
ويبد و أن الح اني انتقل ني أواحر عمره الى بغداد وتوف فيها في شعبان 
سنة ۳٠‏ ( اواثل ٩۱٩‏ م ) » ولکنه دفن في جا . 

مامه وآراوه 

كان ابلبائي امام المعتز لة البصریین ني آیامه » وکان آهل خوزستان ( جنوي 
غربي فارس ) على مذهبه . وآراء اباي كثيرة الغموض وحصوصاً في 
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الصفات + وذلك راجع الى أنه اعتمد الفلسفة اليونانية كثيرا مع ابلحدل . ومن 
آرائه ( البغدادي ۱۱۰ - ۱۱۱ ؛ الشهرستاني ۹۸ -۱۰۸) : 

ان الله مو صوف بصفات لتعظم » فمعى قولنا ان الله سميع بصير 
عالم الخ « أنه حي لا آفة فيه » > لاأن هذه الصفات في محل راي أن 
متصلة بالله ) . وقد أحذ البالي ذلك من قول فلاسفة اليونان في العقول 
المغارقة راي أن العقل قوة فاعلة ولكنها هي غير موجودة في جسم ولا 
متصلة بمادة ) . ٠‏ 

والله عالم بذاته » قاد بذاته » حي بذاته » « أي لا بقتضي کونه عا 
صفة هي حال علم أو حال" وجب کونه عالً » ( الشهرستاني ۱ ٠١١:‏ ). 
والملموح ني ذلك أن صفات اله ليست قوئ منفصلة عن ذات الله ومدركة 
للموجودات المزثية في عالمنا عل مثال صفاتنا . 

على آن القدم أخحص صقات الله . 

والمحبائي يفرق ني صفات الله بين سميع وسامم »> وبصير ومبصر . 
فالصفة بصير صفة قانمة بالذات (أي القدرة على البصر › سواء أكان هنالك 
شيء نبصره أو م يکن ) . أما الصفة « مبصر » فمتعلقة بالشيء الذي نبصره 
فعلا ي وقت من الاوقات (ان الانسان اذا کان سل العینین م أغمض 
عینیه فانه لا سی مبصراً › ولکنه یظل بسمی بصیراآً) . 

وأسماء الله عند اباي تجري على القياس »› فكل فعل ينسب الى الله 
بمكننا أن نشت منه اسما لله تعالى . لله ني القرآن الكرم تسعة وتسعون اسما 
e REEL Pr PR ¥‏ 

شيا . ولكن له تعالى أفعالا كثيرة أكر من تسعة وتسعين . ان الله هو الذي 

زل المطر وينبت الزرع ويمزم الاعداء ويحكر بالا كرين ويستهزىء بالستهز ين ء 
ولكن لا موز تا أن نسمسيه الممطر والمنبت والازم والما كر والمستهزىء › 
عند آهل السنة والحماعة . أما لاني فيجيز ذلك . 

والله عند اساي لا يوصف بالقدرة على أن يفعل بالعباد أفضل ما فعله 
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بهم والله قد جعل للبشر وللاشياء خحصائص معينة » وهو لا يستطيع أن 
عل انساناً أو شيئ آحرَ على حلاف ما وضعه فيه ( ان الحجر العادي يرسب 
في الماء ؛ فالله لا يوصف بالقدرة على ن يجعل الحجر العادي يطفو ) . 

ان الله لايترى بالأبصار في دار القرار ئي ابل ). 

الابمان والكباثر عند اباي مثلها عند واصل بن عطاء . 

- لا يوصف الله بالقدرة على إفناء بعض المحواهر وايقاء بعضها » ولكنه 
يستطيع أن يفي العام جملة ومرة واحدة اذا أراد. 

- الانسان خالق لأعاله كلها : اللي والشر والطاعقر والمعصية » ولكنه 
يفعل أفعاله المد رة عليه ( تظهر منه الافعال الي جعلها الله طبعاً فيه ) . 

- الاخحلاق والحسن والقبح معروفة بالعقل . 

-الامامة (الحلافة ) بالاحتيار (بالاندخاب ) . ورتبة الصحابة في 
الفضل رتبتهم في الامامة (أبو بكر فعمر فعثمان فعلي ) . واب مجتائي يقول 
بعصمة الانبياء » ولكنه ينكر الكرامات للاولياء وللصحابة . 

وللجباني آراء طبيعية نرى مثلها الليونانيين : 

الروح جسيم > وهي غير الحياة . والحاة عرض . 

-الفقتل هو اللقيل » واللحفة هي اللحفيف (الثقل مادة الشيء › ومادة 
الشيء مي الشي ء نفسه ) . 

- قال باب محرء الذي لا يتجراً. ثم ان ابنوهر الواحد (رالحرء الذي لا 
يتجزاً ) يقبل الاعراض فتجوز عليه ال ركة والسكون واللون والطعم والرائحة . 

-الحجر في حال احداره وققات ( راجع قول زينون الإيلي ي السهم 


المنطلق ) . 
آبو. هاشے اباي 


یذ کر این خلکان (۲ : ۲۷۸ ) آن ولادة أبي علي" ابمحائي كانت سنة 
٥‏ م » وأن ولادة اينه أي هائم كانت سنة ۷٤۲ھ .)٠١4:١(‏ 
والاصوب آن يکون آبو هاشم قد ولد بعد ذلك بمدة. 
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تلقی ابو هاشم العلم والكلام عل آبیه » وکان ذ کیا حسن الفهم ثاقب 
الفمطنة صانعاً للکلام مقتدراً عليه يما به (الفهرست ۲٤۷‏ ) . 

وقدم بو هاشم الى بغداد سنة ٤۳۱ھ ٩۲٩(‏ م ). وكانت وفاته في 
شعبان من سنة ۳۲۱ (آب ۹۳۳ م). . 

مقامه وآراوه 

كان أبو هاشم رئيساً لمعتزلة البصرة بعد أبيه . وني أيام عبد القاهر البغدادي 
رت ۹ ه= ٠١۳۷‏ م ) كان معظم العتزلة على مذهب أبي هاشم . وتعليل 
ذلك فيما يقول البغخدادي ( ص )١۱١١‏ أن الصاحب بن عبناد ( ۳۲٦‏ 
٥۵ھ‏ ) کان على ذلك المذهب وكان يدعو اليه . 0 

ووافق أبو هاشم والده في أمور وخالفه ني أمور . وقد عرف مذهبه 
باسم البهشمية (نحتاً من أبي هاشم ) وباسم الدمنية ( بفتح الذال المعجمة ) ء 
من قضية الدم والعقاب الي توسع أو هاشم فیها . فمن آرائه : 

ني الانسان استطاعة (استعداد ) على الافعال وفعل (قدرة عى 
تنفيذ الاستطاعة ) » والاستطاعة سابقة على الفعل . 'فاذا لم يعارض الانسان 
مانع من الموانع كان قادرآ على أن يفعل آمراً من الأمور وعلى ألا يفعله . 
ویری ابو هاشم أن الانسان يدم" ویعاقب اذا م يفعل ما مر به ول يرك ما 
نبي عنه (اذا لم بحسن ولم يارك الإساءة: اذا م يطع الله ولم يارك معصيته ) . 
وكذلك يسمي أو هاشم من لم یفعل ما رہ به عاصیاً ۽ وإن کان م بات 
بمعصية . ولكثته في الوقت نفسه لم يسم احداً مطيعاً الا اذا قام بعمل فيه 
طاعة . فهو اذن رز أن يكون انسان عاصياً ولو م يرتكب معصية . 

- استحقاق الذم أو الشكر على فعل الغير . وفسر البغدادي ذلك فقال 
(ص ۱۱٤-۱۱۳‏ ) : زعم (أبو هاشم ) آن زيداً لو مر عر پان يعلطي 
( خحالداً مالأ ) فأعطاه » لاستحق زيد الشكر من خالد على المال الذي أعطاه 
اياه عرو . ولكن زيداً لو أمر رآ بمعصية » فانه لا يستحق الذم على 
المحصية الي ارتکبها عرو › وان کان هو الذي مر بہا. ویری البغدادي آيغاً 
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أن أا هاشم وح ی ار کن ( عقابین أو ثوابين ) ي وقت واحد : 
ان زيداً » في الل السابق » يستحق شكرين : شكرا على أمره لعمرو بفعل 
البير » م شكرآً آلحر على اللبير الذي عله مرو . 

وأبو هاشم هنا يحالف المتكلمين : 

برى أهل السنة وابحماعة أن الانسان يستحق ثوابا وعقابا على عمله هو › 
وآن من أمر بطاعة استحق ثواباً مثل ثواب الذي يفعل الطاعة الي أمر بها › 
ومن أمر إمعضية استحق عقاباً مثل عقاب الذي يفعل المعصية »› لقول رسول 
الله : من دل على شىء فله مث أجر فاعله . 

ما اللحوارج فأجازوا آن يشاب الطفل أو يعاقب بفعل والديه : اذا مات 
الطفل حشرمع أبويه ني ابلحنة اذا كانا مومنين آو ي جهنم اذا کانا کافرین . 

غر أن آبا هاشم یشیب الامر باللحير ولا يعاقب الآمر بالشر ! وهنا يفارق 
المنطق أيضاً . 

التوبة لا تتجزا . اذا كان الانسان مرتكب كبيرتين : يشرب اللحمر 
ويعصي أبويه مثا » م تاب من ذنب واحد واستمر مرتكباً الذنب الآلحر 
فان توبته ( عن الذنب الذي تاب عنه ) لا تقبل . بحب أن يتوب من الذنبين معا . 

لا تمصح التوبة من ذنب بعد العجز عن مثله . ادا کان انسان مبتل 
بالکذب أو النميمة أو الغيبة م أصيب بارس › فتوبته من الكذب والنميمة 
والغيبة الي كانت منه قبل اصابته بالحرس لا تصح . 

- تكليف الله للعباد يوجب ميئة الاسباب لمم للقيام بجا كلهم به . 

اذا م یکالف الہ عبادہ شیئ فلا حب لمم عليه حق من المقوق . ولكن 
اذ ذا کلفهم بطاعته وبالتقیند بأوامره ونواهيه وبمعرفة الحق والباطل »> وجب 
مم عليه آن يهيهم العقل كاملا وأن يصب هم الادالة واضحة وأن يهى ء 
هم أسباب التنفيذ من الاستطاعة والقدرة في عقولمم وأبدانہم مع ازالة المواتع . 

التوسعم والمطالعة 
راجع ٠‏ فوق > ص ۲۲۷ وما رعدها , 


f» 


الجوا رز 


هو آبو عبد الله محمد بن موسی » صله من خوارزم أو وی » جوب 
بحيرة خحوارزم رآرال ) ني الرکستان » وکان یعیش ئي بغداد في أيام المأمون 
منقطعاً الى حرانة الأمون . ويبدو أن وفاته كانت نحو ۲۳۲ ه (١٤۸م).‏ 


مقامه وآثاره 

کان اللتوارزمي عا بارعا ني الرياضيات والفلك واب ىغرافية والتاريخ › 
وقد جمع بين العلم المندي والعلم اليوناني في ذلك . واذا كان العرب م 
يستطيعوا أن يريدوا شيئ مذ كو را على المندسة كما وصلت اليهم من اليونان › 
فان ابر هو علم" عربي بح" . وأول من أف في علم ابلبر محمد بن مومى 
الحوارزمي . وفضّل اللوارزمي أنه وضع كلمة « جبر » للعلم الذي وسعه 
حى أصبح ينسب اليه › فهو أحد موسي علم ابلير مستقلا" عن المحساب 
وعن المندسة ؛ وهو الذي عرف العرب والغربيين بنظام الرقي اندي 
حى أن الغرييين اشتقلوا من اسمه اسما للارقام فقالوا : لغورزم › أو 
غرم الخ . وكذلك طبق اللحوارزمي ابلبر على الفرائض (تقسيم الارث ) . 

وللخوارزمي من الكتب ك الزيج الاول » ك الزيج الثاني » ك الرخحامة › 
ك العمل بالاسطرلابات » ك عمل (صنع ) الاسطرلاب »› ١‏ التاريخ باللغة 
الفارسية نقله الى العربية أبو القاسم محمد بن مسلمة الاندلسي ) . آما أشهر 
کتبه وأهسها فكتاب امبر والقابلة > وقد شجعه الأمون على تأليفه . 

والذي يلوح ان الكتاب المطبوع باس (المبر والمقابلة ) انما هو اخحتصار 
لکتاب أوسع > وقد أف اللحوارزمي ( هذا المختصر) ليكون تي متناول 
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الئاس £ آعامم التجار ية الحارية ٭. کما يظهر من اللعدمة نفسها (“ . 


من كتاب امبر والقابلة ( ص ۲١ - ٠١‏ طبعة 1۹۳۷ ) : 

.... وقد شجعي الامام الأمون أمير المومنين ... على أن ألفت من 
كتاب ابلبر والمقابلة كتاباً ختصرا حاصرآ الطيف الساب وجليله لا يازم 
الناس من الحاجة اله ي مواريهم۔ ووصایاهم › وي مقاسمتهم واحکامهم 
وجار هم » وي جميع ما يتعاملون به بينهم من مساحة الارضين وکري ٣‏ 
الانہار والمندسة وغير ذلك من وجوهه وفنونه ... واني لما نظرت في ما 
حتاج اليه التاس" من اساب > وجدت جميع ذلك عدداً ووجدت جميع 
الأعداد إغا تركنبت من الواحد ؛ والواحد داحل في جميع الاعداد . ووجدت 
جميع ما بلفظ به من الاعداد » ما (مما؟) جاوز الواحد الى العشرة › 
حرج حرج الواحد . تم تثنى العشرة وتثلث کہا فعل بالواحد ‏ فتکون 
منها العشرون والفلائون الى تمام المائة . ثم تشتى الا وتدتث» كما فعل 
بالواحد وبالعشرة الى الالف ء ثم كذلك تردّد الالف الى غاية المدرك من 
العدد . 

ووجدت الاعداد الي يسحتاج اليها في صاب ابر والقابلة على ثلاثة 
ضروب وهي جذور وآموال وعدد مفرد لا پنسب الى جذر ولا مال . 
فا-لىلر منھا کل" شي ء مضروب ي نضنه من الواحد وما فوقه من الأعداد 
وما دونه من الكسور ؛ والمال كل ما اجتمع من ا حر المضروب في نفسه ؛ 
والعدد المغرد كل ملفوظ به من العدد بلا نسبة الى جلر ولا الى مال . فمن 
هذه الضروب الثلاثة ما يعدل بعضها بعضاً » وهو كقولك : أموال" تعدل 
جلوراً » وأموال تعدل عدداً » وجذور تعدل عدداً. 

فآما الأموال اللي تعدل ابحذور فمثل قولك : مال يعدل حمسة أجذاره . 


. وما بعدها‎ ١۷ راجم كتاب ابر والمقابلة ( 1۹۴۷ ) ص‎ )١( 
. كري الہر : توسيع راه برقع الرواسب من قاعه‎ )۲( 
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فجذار لمال خمسة” » والال خحمسة وعشرون... وأما الأموال الي 
عد ل العدد فمثل قوللك : مال يعدل تسعة » فهو الال وجلره ثلاثة ... 
وأما ابلحذور الي تعدل عدداً فكقولك : جذر يعدل ثلاثة من العدد ؛ 
فاللعذر ثلاثة » وال مال يكون منه تسعة a‏ 

... وأما الأموال والعدد الى تعدل ابحذور فنحو قوللك : مال واحد ا 
وعشرون من العدد يعدل عشرة آجذاره › ومعناه : آي مال اذا زدت عليه 
واحداً وعشرين درهما كان ما اجتمع "؛ مثل عشرة أجذار لذلك الال . 
وباب ذلك ( أي طريقة حه ) أن تنصف الاجذار فتكون خحمسة › فاضر بها 
في مثلها فتكون خحمسة وعشرين . فانقص منها الواحد والعشرين الي ذكر 
ہا مع امال فيبقى أربعة . فخذ جذرها » وهو اثنان فانقصه من نصف 
الاجذار - وهي حمسة ‏ فبقى ثلائة > وهو جذر الال الذي تريده. 
والمال تسعة ... وأعلم أنك اذا نصفت الأجذار ني هذا الباب وضربها 
ني مثلها فكان مبلغ ذلك أقل من الدراهم الي مع الال ء فالمسألة مستحيلة . 


وقد وعلق الدكتور علي مصطفى مشرّفة ومحمد مرسي أحمد (الحاشية 
الاول »> ص ۲١‏ ) بقوطمما :« تبه اللحوارزمي للحالة الي بستحيل فيها أيجاد 
قيمة حقيقية للمجهول » فقال : ان المسألة تكون في هذه الحالة « مستحيلة » . 
وقد بقي هذا اسمها بين علماء الرياضيات الى أواخحر القرن الثامن عشر › 
حينما بدأ البحث ني الكميات التخينلية على أيدي كاسبار فسل وجان رويير 
أرجان » . 


راجع أيضباً تعليتق قبري طوقان ر تراث العرب العلمي ٠١١‏ ) . 


0 کا بالسل 6 والصواب : وواأحد . 
(۲) كان المجموع »› كان الذي اجتمع . 
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للتوسع والمطالعة 

كناب ابلببر والمقابلة ( قام بتقديعه والتعليق عليه علي مصطفى مشر فة 
ومد مرسي أحمد) › مصر 4 م ؟ ۹ م۰ 

-كتاب صورة الارض لبطليموس القلوذي ( اعتى بنسخه وتصحيحه 
هانس فون مزیلك ) › فیتاً ۱۹۲٩‏ م . 

الرسائل المتفرقة قي اليثة للمتقد مين » حيدراباد (داثرة المعارف 
العثمانية ) . 


الڪنري 


هو أبو يوسف يعقوب بن اسحق بن الصباح بن جمران ... بن الاشعث 
ان قيس ... بن الحارث الاصغر بن معاوية بن الحارث الأ كبر ... بن كندة ... 
ابن عرب بن قحطان . فنحن نرى من هذا النسب أن الكندي عربي › ون 
اثئين في عمود نسبه » الحارث الأكبر والحارث الاصغر »> كانا من ملوك 
الغساسنة ني جل » وأن الأشعث بن قيس كان من أنصار الامام علي البارزين › 
وأن أباه اسحق بن الصبنّاح قد ولي الصلاة والأحداث للعبلاسيين ني الكوفة 
مرتين : مرة سنة ۸٠١١‏ (١۷۷م)‏ ني أيام المهدي استمرت نحو سبع 
سنوات » ومرة في أيام الرشيد لا نعرف زمنها المعيّن . وييدو ان اسحق بن 
الصاح قد توفي ني أثناء ولايته الثانية في الكوفة › ني أوالحر خحلافة الرشيد 
قبیل سنة ۸۱۹۲۳ (۹٠۸م).‏ 

أا الكندي لفسة فقد ولد في البصرة › بين ولايي ايه ٤‏ الكوفة › 
حو سنة ١۱۸ھ‏ (١٠۸م‏ ) أو قبيل ذلك . وييم الكندي من آپيه باکرا. 

وکانت نشأة" الكندي الأولى في البصرة ؛ " م انتقل ای بغداد حیث تأدب 
بعلوم زمانه . ولم عرف له في بغداد شُهرةولا حال قبل يام لامون؛ ثم 
اتتصلت شهرته وحظوته ي بلاط العباسيين عند المعتص ء اذ کان مود 
ابنه احم . e‏ اشتدآت العداوة بين الكندي وين عمد وأحمد ايتي 
شاكر المنجم وأبي معشر الفلكي وستتد بن علي » ي آيام المتوكل وما 
يدها . ويبدو أن الكندي لم ينل حضا وافراً من الدنيا ولا صفت حاته 

ن لاوا فکره الناس واعتزل الحاة العامة . 

وتوفي الكندي ي بغداد » سنة °۲ (PATI) A‏ أو بعدها يقليل . 


۰0 تاريخ الفكر العرني ط ۲ )٠١(‏ 


کتبه 

اورد ابن النديم أسماء كتب الكندي ني ماني صمُحات ملزوزة ( ص 
۳٣۵۸‏ ) . واستغرب سارطون آن تکون هذه الکتب وان وسبعین 
کتابا (۱ : ٥۵۹‏ ) . وعددتما آنا في طبقات الاطباء ( ۱ : ۲۱٤-۲۰۹‏ ) 
مائتين ونمانين . على ننا مجحب ألا" ننسى أن معظم الكتب المنسوبة الى الفلاسفة 
هي رسائل قصار” ومقالات وفصول من كتب . وا کر هذه الكتب قد 
ضاع . ولقل أخح رج عمد عبد اادي أو ريدة ما وصل الينا من رسائل 
الكندي ف جز ين . من هذه الكتب كلها : 

ك الفلسفة الاولى فيما دون الطبيعيات والتوحيد - ر ني أنه لا تنال الفلسغة 
الا بعلم الرياضيات - ر في الابانة أنه لا عكن أن يكون جرم العالم بلا ية - 
ر ني الماحل المنطقي باستيفاء القول فيه - ر ني استعمال المساب المندي 
(أربع مقالات ) - ر في أن العام وکل ما فيه كي الشکل - ر ني آن سطح 
ماء البحر كري - الرسالة الكبرى ني التأليف (الموسيقي ) - ر ني تسطيح 
الكرة - ر في عمل اللات الست (لارصد) واستعمالما- ر في أن روية 
الملال لا تضبط بالقيقة »> وانما القول فيها بالتقريب - ر ني كيفية مل 
داثرة مساوية لسطح اسطوانة مفروضة - ر في احتلاف مناظر المرآة- 
ر ي استخراج حط نصف النهار وسمت القبلة بالمندسة - ر ني مائية 
الفللك واللون اللازم اللازوردي المحسوس ثي جهة السماء - ر في كيفية 
الدماغ - ر في عضة الكلب الكلب - ر ني صنعة أطعمة من غير عناصرها - 
ر ي الاحراس من خحدع السفسطائيين - ر في نقض مسائل الملحدين - 
ر في تثبيت الرسل عليهم السلام -- الرسالة الكبرى في السياسة - ر في كوكب 
الذوّابة - رسالة ني الكوكب الذي ظهر ورصد أياماً حى اضمحل - 
ر في استخراج بعد مركز القمر من الارض - ر في عمل القسملقم النبّاح - 
ر ني التنبيه على حدع الكيماويين - ر تي علم حدوث الرياح ي باطن 
الأرض المحدثة كرة الرلازل والحسوف (الاميارات ) . 


۳۰۹ 


مقامه وآراژه 

قال صاعد : ( ص ٠٥٠۲-٠١١‏ ) ) الكندي فياسوف المرب ... و 
يکن في الاسلام من اشتهر عند الناس بعلوم افلسفة حى سموه فيلسوفً 
غير يعقوب الكندي . وله ي أ كر العلوم الین مشهورة" من المصتفات 
الطوال والرسائل القصار» . فالكندي فيلسوف عربي اس وأول من 
استحتق لقب فيلسوف من المسلمين . ولاشلك .ني أن الكندي كان واسع 
المعرفة عا كان عند اليونان من العلوم والفلسفة » بارعا فيها كلها . وتنوع 
کتبه وکر تما تدلاآّن على رسوخ قدمه في فنون المعرفة الي عابلحها , 

ومن خحصائص الكندي البارزة دقته ني تحديد الالفاظ الفلسفية وني 
وجوه استعماها ؛ فر يي ا و ال ان نن ااا 
غير أنه باقع ني اللطا اللي ونع فيه جميع فلاسفة الاسلام كثيرآ أو قليلا › 
وذللت آنه اتجه اتلجاهاً أرسطر طاليس ولکن تسرب الى آرائه وأغراضه 
كثبر من العاني الافلاطونية والاسكندرانية من طريق الرجمات للكتب 
الاسكندرانية المنسوبة الى أرسطو. وأما ني الدين فيبدو أن الكندي كان 
سني الاعتقاد ولكن لا يقاوم آراء المعيزلة. 

وكان الكندي كتير الاهتمام بالعلوم الرياضية والطبيعية > وله بلا ريب 
تجارب ي علم الطبيعيات ء غير آنه لا يزال يفسّر كثرآ من أوجه النشاط 
ي الطبيعة تفسيرا آمياً يكر من المقدمات قبل أن يبدأ بمعابلية الموضوع 
القصود من المعالحة » وذلك مسللك الفلاسفة القدماء ومسلك المتكلمين 

من المعازلة الذين عاصرهم الكندي كالنظام والمحاحظ . .¢ ان الانسان كلما 
1 علمه بموضوع أكر من تقديم المقدمات في معابته . ومن الكندي 
وصل الينا أقدم کتاب ; ي الموسيقى . وکان الكندي لا يومن بثمرة الكيميا 
( صناعة الذهب والفضة ) » ولكنه كان يعتقد بالتنجى فكان منجماً للارشيد ' 
وللمأمون (مقدمة ابن خلدون ٦١١‏ ). 

والكندي عظم الانصاف ني موقفه من رجال الفكر › فهو يقول (رساثل 


۳۰۷ 


الكندي ٩۷ : ١‏ وما بعدها ) ١‏ غرض الفيلسوف ني علمه اصابة الحق › 
وني عله العمل الق ... ومن وجب احق آلا نذه" من کان أحد أسباب 
مافعنا ... وان قصروا عن بعض الق . .. وينيغي لنا ألا نستحيي من استحسان 
احق" واقتناء الحق من أبن د ب کا القاصية عنا والامم 
الماينة لنا > فانه لا شيء آولى بطالب الحق من الق . وليس ينبغي بس 
الحی » ولا تصغیره بقائله ولا بالات به » . 


موجز فلسفته 


الغالب على الكندي أنه على رأي أرسطو ني الزمان والمكان والصورة 
والمادة والحركة والطبيعة والسببية والعقل والنفس» غير أن ميله الشخصي 
الى رأي الدين وتأثره با كان قد تسرب الى الفلسفة المنسوبة الى أرسطو 
من الآراء الافلاطونية والاسكندرانية قد جعلاه يجان أرسطو في بعض 
تفاصيل هذه المدارك . انه بجيز مثلا“ أن يكون العام متناهياً ني الواقع وان 
کنا نحن نستطيع أن نتخيتله غير متناه . م جز ايضاً أن يكون الزمان متناهياً 
من وله . 


(۱) یری الكندي أن الریاضیات لا تکون بالاقتناع بل بالبراهين »› 
فاذا احذناها بالاقتناع كانت ظناً من الظنون . والاعداد عند الكندي متناهية 
في نفسها » آي آن کل" عدد مهما کان کبیرآً فانه متناه . غير أن سلسلة الاعداد 
يعن أن تكون في خيالنا غير متناهية لأن بامكانتا أن نزيد عدداً بابحمع 
أو بالتضعيف بلا نباية . ولكن المعدودات متناهية لاما اجسام > ولانها 
أشياء مادية مخلوقة » وقد قال الله تعالی : « وکل" شيء احصیناہ کتاباً ۲ ٩‏ › 
بالكتابة والتدوين . 

)۱( القرآن الكرم YA‏ : ۲۹ » سورة اللبأً َ راجم أيناً : د وأآحصی کل شيء عدداً ۾ 


( ۷۲ : ۲۸ » سووة ان ) » « وکل شيء آحصیناء ي إمام ( كاب ) مين (واضح › 
طاهر ) ( ١۲ : ۳١‏ > سورة يس ) . 


۳۸ 


( ۲ ) يتكلم الكندي على تناهي العام والحركة والزمان في السياق التالي : 

کل جرم ( جسم ) لا بد له من شکل ؛ ولا بمکن آن یکون منت 
شکل بلا حلود . فکل جس › اذن › متناه من حيث المكان . تم ان | 
جزء من الطبيعة » والطبيعة هي الموجود المتحرك (اللحاضع للحركة ) والتعلقة 
بالسببية (اذ لا پمکن أن یوجد جسم پلا سیب ) » وما کان له سیب فلا 
يعكن أن يكون أزليا . بذلك يتضح لنا أن كل جسم متناه ني اكان ومتناه 
ي الزمان من أوله . 

ب ونتتقل الآن الى جسم العام . ان العام کاله جب آن کون له شکل 
أيضاً . والشكل الوحيد الممكن للعالم هو الشكل الكري . ودليل الكندي 
على ذلك ما يلي : 

لو فرضنا ن العام على غير شكل الكرة (متعداآد الاضلاع ) م تخيتلناه 
وهو يدور على نفسه لوجب آن نتخینل زاویته القصوی عن مرکزه ترسم 
دائرة وهمية كبرى › بينما تظل زواياه الاخرى متفاوتة البعد في قلب تلك 
الدائرة الوهمية . ومعى هذا أن هنالك وجوداً وراء بعض أضلاع العام . 
وبا أن العام وحدة »> وما أن هذه الوحدة تدور على نفسها- وكل جسم 
يدور على نفسه يرسم حوله كرة - فإن شكل العام كري . 

فالعا) اذن متناه من حيث اكان ودود (على شكل الكرة) . 

ج وما أن لكل موجود عل سابقة عليه ضرورة ء فلا بد من أن يكون 
هذا العام عة أيضا ؛ فيّضّح من ذلك أن العام متناه من حيث الزمان وأنه 
حدث . 

د - والحركة بطبيعتها تالية لوجود ابلسم › اذ لا مکن أن یکون 
نمت حركة اذا م يكن نمت جسم يتحرك . فالحركة أيضاً سحادلة ومتناهية 
من أوها أيضاً . 

ه-- والزمان عند الكندي شيء › وهر قياس للحركة وحادث محدوما , 

فالعا والحركة والزمان عند الكندي اذن متناهية وحادثة . 


۳۰۹ 


) وي مفردات العلم الطبيعي يقول الكندي إن سطح الماء ( البحر‎ ) ٣( 
کري ؛ م يتكلم على المد وابلزر ویری آنہما ضروريان في البحار وما‎ 
من أثر حرارة الشمس ني الدرجة الاولى » قال : اذا كانت الشمس في‎ 
اللحهة الشمالية سال المواء الى ابحهة الحنوبية » فيسيل ماء البحر بحركة المواء‎ 
الى جهة البحر ابلحنوبية » . وهو يرى للقمر أيضاً صلة بحدوث المد واب مزر‎ 
(من جهة حرارة القمر أيضاً) . غير أنه يرى تكافوا بين حركة القمر‎ 
والماء أيضاً لا لون له ء‎ . ) ٠١١-٠۱۲۸ : ۲ وحركة المد (رسائل الكندي‎ 
وانما يتلوّن الماء بلون ما مجاوره . آما اللون اللازوردي اللي يظهر للسماء‎ 
فله عند الكندي تحليل طويل غامض . وكذللك يشير الكندي الى ذوبان‎ 
المعدن اذا اخحترق المواء بشدة (سرعة ) مسافة طويلة » ويذكر انه جرب‎ 
ذلك ! وهو يظن" أن النور لا محتاج الى وقت في قطع المسافات › فانه‎ 
› قول » « فاننا اذا فتحنا أعيننا الى كوكب ني الفلك الأقصى مع بعد المسافة‎ 
. )۸۳ : ۲ مع الفتح بلا زمان » (رسائل الكندي‎ » ٩ حسسناه‎ 

٤(‏ ) والمعرفة تكون من طريق العقل ومن طريق المحواس » تم من 
طريق المخيلة الي هي رتبة وسط” بين العقل والحس . والبوة ضرورية 
للبشر ي المداية وف المحرفة . 


للتوسع والطالعة 
رسائل الكندي الفلسفية ( عمد عبد اهادي آي ريدة ) » القاهرة 


( دار الفکر العریی ) ۱۳۹۹ - ۱۳۷۲ ۵( ۱۹۰۳-۱۹۰۰ م) . 
کتاب الكندي ای الحتصم بالل ٤‏ القلسفة الأول ر( أحمسد فوٴٌاد 
الاهواني ) › القاهرة ( دار احياء الكتب العربية ) ۱۹٤۸‏ م . 


()( اسسا په . 


۳1۰ 


رسالة في خبر تأليف الالان رروبرت لمن ومحمود الحنفى ) 
لییزیغ ۱۹۳۱ م . 
- مولفات الكندي الموسيقية (زكريا يوسف ) » بغداد (مطبعة 

شفیق ) ۱۹١۲‏ م . 
كيمياء العطر والتصعيدات › لايبزیغ ۸ م 
رسالة في عمل السيوف ( فيصل بدوي ) » بغداد ( وزارة الارشاد) 


۲ م . 
رسالة في عمل الساعات ( زكريا يوسف ) »› بغداد ( مطبعة شفيق ) 
7۲ م .۰ 


الرسائل المتفرقة في اليثة للمتقد مين ...» حيدراباد ( داثرة المعارف 
العشمانية ) ۱۹٤۸‏ م . 

بعقوب بن اسحاق الكندي : حیاته وآثاره › تألیف کو رکیس عوّاد 
القاهرة ( مديرية الفنون والثقافة الشعبية ) ۱۹٦۲‏ م . 

- التصانيف المنسوبة الى فيلسوف العرب (الكندي ) » تأليف رتشرد 
مکارلي › بداد ۲ م .۰ 

صفحات من حباة الكندي وفلسفته » تأليف عر فروخ › بيروت 
( دار العلم ) ۲ م . 

الكندي فيلسوف العرب » تأليف أحمد فواد الأهواني › القاهرة 
( الموسسة المصرية للتأليف والرجمة ) بلا تاريخ . 

الكندي وفلسفته » تأليف محمد عبد المادي بي ريدة » القاهرة ( دار 
الفکر العرلي ) ۱۹٥۰‏ م . 


۳١4 


ولد آبو عبد الله حمدٌ بن جابر بن سان المَرّاني لري المعروف بالبتاني 
ي بتان » وهي ناحية من ران » تجو سنة ١٤۲ھ‏ ( ٤٥۸م‏ ) › وکانت 
اقامته ني الأكر ني الرقة حيث قام بارصاده الفلكية . ولسنا نعلم من تفاصيل 
حیاته الا آنه زار بغداد مرارآً » وآنه کان مصلا بأي الحسن علي بن الفرات 
الذي تولى الوزارة ثلاث مرات للمقتدر بین سنة ۲۹٩‏ هھ ۹٠۹(‏ م) وبين 
سنة ۳۱۲ھ (٤۹۲م).‏ 

وني سنة ۳۱۷ھ ( ۹۲۹ م ) ورد البتاني الى بغداد مع وفد من بي 
الزات من أهل الرقة ني ظلامات كانت ممم . وفي طريق عودته من بغداد 
توفي عند قصر الحضر أو قصر ايحص قرب سامرا 

کته 

للبتاني من الكتب ك مطالع البروج في ما بين أرباع القلك ر(عله لابن 
الفرات ) ر تي خقيقق أقدار الاتتصالات شرح القالات الاربع 
لبطلیموس - زیچ كبر . 

مقامه وجهرده 

البتاني أحد المشهورين برصد الكواكب العقد مين ي علم المندسة وعلم 
الميثة وحساب النجوم » وله زيج جليل ضمتنه أرصاد النيّزين “ واصلاح 

. اران : الشمس والقمر . وييدو أن كلمة « والكواكب » ساقطة بعد كلمة النبرين‎ )١( 

۳1۲ 


حركانا المبتة أي كتاب بطلتيموس المعروف بكتاب المجسطي » وذكر 
فيه حركات الليمسة المتحيتّرة على حسب ما أمكنه من اصلاحها وسائثر ما 
بحتاج اليه من حساب الفلك ون أ ها ارج فد تبن اروا ان 
من ۲۹٤‏ ۵ ( ۸۷۸م ) الى سنة ۳۰۹ھ (۹۱۸م) . وقد أثبت ني هذا 
اأزيج الكو اكب المابتة ٩‏ لسنة ۸۲۹۹ (١١4م).‏ ولا بعلم أحد في 
الاسلام بلغ مبلغه في تصحيح ار صاد الكو اكب وامتحان حركاما ( الفهرست 
۳۹۰-۹ ؛ القفطي ۲۸۰ ۲۸۱ ) . 


منهاجه ي العمل 

جعل البتاني لزيجه مقدامة ذكر فيها شرف علم النجوم م بسط منهاجه 
في عمل ذلك الزيج . وقد أورد الاستاذ قدري طوقان شيثاً من هذه المقدمة 
( تراث العرب العلمي ۲٠۹-۲۱۰١‏ ) ؛ وي ما يلي بعضها. 

« لما أطلت النظر ني هذا العلم - وفغت مح احتلاف الكتب الوضوعة 
حركات النجوم وما نيا على بعض واضعيها من الحلل »> في ما أوصلوه 
فیھا من الاعمال وما ابتنوه عليها وما اجتمع آيضاً ني حرکات النجوم على 
طول الزمان » لما قيست ارصاد ها الى الارصاد القدبعة وما وجد في ميل 
فك البروج على فلك معدل النهار من التقارب وما تغيتر بعغيّره من أصناف 
الحساب وأقدار أز مان السنين وأوقات الفصول واتصالات النيرين الي 
2 بستدل' عليها بأزمان الکسوفات وأوقاتبا اوت ٤‏ تصحیح ذلك 
لكاب على مذهب بطليموس ثي الكتاب المعرف بالمجسطي › بعد 
إنعام النظر وطول الفكر والروية » مقتفياً أثره متتبعاً ما رسمه › اذ كان 
قد تقصّی ذلك من وجوهه ودل" على العلل والأسباب العارضة فيه كالرهان 
اهندسي العددي الذي لا تدافع صحته ولا نشك ي حقیقته .. 


(۱) ید کر سارطون ( ۱ : ٠۰۴‏ ) أن زيج البتاني يضمن النجوم الثوابت لسلة ۲۹۷ هھ 
A۸۱ ¬ ۸۸۰ (‏ م ) لا عام ٩۱۲-٩۹۱۱‏ . 


اا 


١‏ ووضعت تي ذلك کتاباً اوضحت فيه ما استعجم وفتحت ما استغلق 
وبينت ما أشكَلّ من أصول هذا العلم أو شل من فروعه وسهتّلت به 
سبيل المداية ..... ي صناعة النجوم . وصححت فيه حركات الكواكب 
ومواضعها من منطقة فلك البروج على ما وجدتتها بالرصد وساب 
الكسوفين وسائر ما يحتاج اليه من الاعمال . ثم أضفلّت إلى ذلك غير ما 
ينحتاج اليه »> وجعلت إخحراج حركات الكواكب فيه من ابحداول لوقت 
انتصاف النهار من اليوم الذي يحلسب فيه بمدينة الرقة » وبا كان الرصد 
والامتحال ... » 


للتوسع. والمطالعة 
الزيج الصاني »> رومية ۱۹۰۷-۱۸۹٩‏ م . 


۳۱٤ 


ابو جڪرالرازي 


ولد أبو بكر محمد بن زكري الرازي ني مدينة الري » نوب طهران › 
حو سنة ٠٠١‏ ه ( ۸٦٤‏ م). وقي نحو الثلائين من عمره بدأ دراسة الطب . 
ويقول الرازي إنه قرأ الحكمة على البلخي (طبقات ۳١١۱:۱‏ ) › وكان 
البلخي هذا « من أهل بلخ يطوف البلاد وجول الارض »› سن المحرفة 
بالفلسفة والعلوم القدرعة (الفهرست ٤١١‏ ) . 

واتفق آن جاء الى الري طبيب فاضل وحکم بارع من آهل طبرستان 
هو آبو اسن علي بن ربن الطبري فقراً الرازي عليه واستفاد منه علماً كذراً. 
ويبدو أن ابن ربن هذا قد وصل الى الري في سنة ۲۸۹ھ (۹۰۲م)» 
بعد ثورة محمد بن هرون بطبرستان واستيلاء السامانيبن عليها . م ان الرازي 
برع ني الطب واشتهر فأصبح رئيساً لارستان الري ( مستشفاها العام ) زماناً . 

ثم انتقل الرازي الى بغداد » وهو طبيب معروف مشهور في الأغلب ؛ 
وني بغداد أصبح ساعور"' المستشفى المضدي . وني بغداد ايضاً اتصل 
الرازي بأبي امسن علي بن عيسى الماح اللي وَرَرَ اليفة المقتدر سنة 
۰ھ ( ۹۱۳ م) وسئة ٤۳۱ھ‏ ( ۹۲۷ م). ولکنه ۾ يقطع صلاتو 
محكتام المشرق السامانيين "؛ على الأحص . 

وعمي الرازي في آحر عمره باء زرقاء أو سوداء ثم توفي في 
بغداذ » سنة ۳۲۰ آو ۳۲۱ھ (٤۹۲م)‏ ي الاغلب . 


. رئيس المستشفى . ي القاموس (۲ : 4۸) الساعور : مقدم اللصارى ي معرفة الطب‎ )١( 
ألف الرازي تابه ه المتصوري » اللأمير منصور بن إسحق بن أحد بن أسد الساماتي‎ )۲( 
. )۸ ۲۹٩ = ۲۹۰ ( اکم الري‎ 


۳10 


کته 

آي بکر الرازي » كسائر أطباء العرب ومفکریہم » کتب کثرة 
RE EE‏ > م ي الطبيعيات 
وأ-لغرافية والبصريات وا لکيمياء والطب والتشريح وطب العيون وافندسة 
والموسيقى والسياسة . ولا ريب في أن قيمته الاساسية انما هي ني كتبه الطبية . 
من هذه : 

الحاوي » وهو أجل کتبه وأعظمها ي صناعة الطب > مع فيه 
جمیع ما وجده للاقدمين والتآخرين ني الامراض ومداواتما . 

المنصوري » وهو كتاب محتصر موجز في عشر مقالات ي علم الطب 
والتشريح والتشخيص وني الادوية والاغذية وقي حفظ الصحة وتدبير المسافرين 
وي اسر ( للعظام المكسورة ) ومداواة روح والقر وح > وي السموم 
وي الحمبيات . 

كتاب ني أن الحمية المغرطة والمبادرة الى الادوية والتقليل من الاغذية 
لا عحفظ الصحة بل ملب الأمراض . 

ني آن جمهتال الاطباء يشددون على المرضی ني منعهم من شَهتواتہم ۽ 
ون م یکن بالانسان کثیر مرض › جهلا وجزافاً . 

مقالة في ابلندري والحصية . 

-كتاب إلى من لا محضره الطبيب (وفيه ذكر العلل ووصفها ومعابلتها 
بالآدوية امو جو دة عادة في متناول اليد ) » ويعرف أيضباً بكتاب طب الفقراء . 

كتاب الادوية الموجو دة في كل مکان » بذ کر فيه أدورة لا تاج 
الطبيب المحاذق معها الى غيرها اذا ضم“ اليها ما يوجد ني المطابخ والبيوت . 

كتاب الفالج . 

کتاب ي اللقوة (اعوجاج الفم الى جانب العتق ) . 

كتب في هيئة العين » هيئة الكبد › هيغة الأنشيين › هية القلب»› هيغة 
الصماخ › هيثة المغاصل . 


۳۱١ 


مقالة في العلة ( اليب ) الي من أجلها عرض" از کام لاي زید 
البلخي في الربيع عند شمه الورد. 

مقالة ني الزكام واليزلة وامتلاء الرأس ومنع الأزلة الى الصدر » والريح 
الي تسد المنخرين ومنع التنفس بهما. 

مقالة في أبدال الادوية الستحملة في الطب والعلاج › وقوانينها وجهة 
استعماطا . 

ولأإي بكر الرازي عدد من الكتب تناول فيها ميل العامة عن الاطياء 
الحذ”ّاقق ورواج حال ابلحهال من الاطباء عند العامة وصعوبة شفاء الادواء 
السهلة أحياتاً . من هله : 

مقالة في الاسباب المميلة لقلوب أكر الناس عن أفاضل الاطباء 
الى حسام . 

-كتاب في أن العلل اليسيرة بعضها أعسر تعرفاً وعلاجاً . 

كتاب العلة (السبب ) الي هما تذم العام الاطباء الحلّاق . 

-. رسالة في العلل المشكلة وعلر الطبيب . 

رسالة في العلل القاتلة لعظمها والقاتلة أظهورها بغتة ما لا يقدر الطبيب 
على صلاحها » وعذره ني ذلك . 

كتاب ي أن الطبيب الحاذق ليس هو من لار على إبراء جميع _ 
العلل › فان ذلك ليس ني الوس ولا في صناعة أبقراط ؛ وأن الطبيب قد 
بستحق أن یشکر ويمدح › وأن تسم صناعة الطب وتشراف.› وان" 
هو (أي الطبيب ) لم يقدر على ذلك ( على شفاء جميع الامراض ) » 
بعد أن یکون متقدماً لأهل بلده وعصره . 

رسالة ني أن الصانع المتعرّف (!) في صناعته معدوم ي جل الصناعات ؛ 
لا في الطب خاصة » والعلة من أجلها صار ينجح جهال الاطباء والعوام 
والنساء تي المدن ي علاج بعض الامراض أكار من العلماء » وعذر الطبيب 
ي ذلك . 


1¥ 


- رسالة في محنة ( امتحان ) الطبيب › وكيف ينبغي أن کون في حاله 
ونفسه وسیرته وآدبه . 

رسالة تي أن العلل المستكملة (!) الي لا يقدر الأعلاّء أن يعبروا 
عنها وحتاج الطبيب الى لزوم العليل والى استعمال بعض التجربة لاستخراجها 
والوقوف عليها »> ونحير الطبيب . 

ولي بكر الرازي أيضاً كتب في غير الطب كثر ة متفاوتة ثي القيمة › منها : 

كتاب هيثة العالم » وغرضه أن يبين أن الارض كرية ونما في وسط 
الفلك › وأنه (أي الفلك ) ذو قطبين يدور عليهما ؛ وأن الشمس أعظم 
من الارض »› والقمر أصغر منها (من الأرض ) . 

كتاب ي كيفية الإبصار يبين فيه أن الابصار ليس يكون بشعاع يرج 
من العين ؛ وينقض فيه أشكالا“ من كتاب اقليدس في المناظر . 

كتاب في أن صناعة الكيمياء أقرب الى الوجود منها الى الامتناع › 
سماه کتاب الإثبات . 

كتاب ي محنة الذهب والفضة واليزان الطبيعي (لاستخراج الثقل 
النوعي ) . 

کتاب في أنه لا يشصور لن لا د ربة له بالبرهان أن الارض كرية 
وأن التاس حوهما . 

مقالة ني العلة الي ها بحرق الثلج ويقرح . 


مقامه وأقواله 

أبو بكر الرازي طبيب قي الدرجة الاولى ؛ انه طبيب الاسلام غير 
مدافع > وهو أعظم طبيب قي الاسلام وف العصور الوسطى ني الشرق والغرب 
معا . م انه أول طبيب طبق الكيمياء تي القطبيب (في وصف العلاج ) : 
( ليس من الضروري أن يعالج الطبيب المريض بادة واحدة تشفيه › بل قد 
يكون من الممكن أن يصت الطبيب للمريض مادتين اذا تفاعلتا ني جسم 


۳1۸ 


المريض نتج منهما ماد" ثاللة فيكون شفاء المريض حينثذ أضمن وأسرع) . 
ولقد اهم الرازي بعاملين ني تطبيبه » أولمما أنه بلا الى العامل النفسي في 
المعابلحة : بتشجيع المريض وتاميله بالشفاء »> وثانيهما الملاحظة السريرية 
(دراسة سير المرض وتطوره) . 

أما العامل النفساني فلم يكن عند الرازي جانبا روحانياً فحسب › بل 
كان فيه نظرة فلسفية تساءد الطبيب على حسن التشخيص وعلى التميوز 
ين ابلحانب المقيقي واب حانب الوهمي (او الكاذب ) من الشسكاة الي يعانها 
المريض للطبيب . من أجل ذلك يرى الرازي أن العلاج بالدواء ليس حموداً 
في كل" حالة > فان هنالك حالات بحب أن يبعال فبها المريض" بالأغلية › 
أو بالأدوية البسيطة اليسيرة » أو بالوعظ والايمام . 

وتبستّط الرازي ني الطب وبرع في التشريح وي الامراض الداخلية 
وأمراض النساء والتوليد وني التكحيل (معابلنة أمراض العيون ) . ودرس 
دري والتصبة والطاعون » وله أول تقرير (وصف ) سريري للجدّري › 
بل هو أول من أشار الى هذا المرض . 

والرازي عام كيماوي في الدرجة الثائية . وحن نفهم بالكيمياء عنده 
أمرين : الصنعة ( حاومة تحويل المعادن اللسيسة كالرّصاص والنحاس الى معادن 
شريفة كالفضة والذهب ) م علم الكيمياء على ما نعرف في العصر 
الحديث . يذ كر الرازي في كتابه « سر الاسرار » طريقة الاختبار في الكيمياء 
وكيف جب أن يعد الكيماوي أدواته وموادّه كلها قبل أن يبدأ بالعمل . 
وقد وصف الرازي لنا عشرين أداة ما بين زجاجية ومعدنية . وقد قسىم 
الرازي المواد" أربعة أقسام : معدنية (غير عضوية ) م لباتية م حيوانية 
(عضوية ) ثم مشتقة (مركبة ) . وقد قسى المواد" المعدنية (غير العضوية ) 
ستة أقسام . وحضسّر الرازي عدداً من الموامض منها زيت الزاج أو الزاج 
الأحضر (حامض الكبريتيك ) » كما حضر الول (الكحول ) باستقطاره 
من مواد نشوية وسكرية متخمرة. 


۳۱۹ 


وبرع الرازي ني الطبيعيات » فله الميز ان الطبيعي الذي يقيس به الشقتل 
لوعي . ولقد تدم الرازي على ابن سينا وابن الميم (سبقهما) تي نقض 
اقول بأن البصر يكون بخروج شعاع من العين الى الشيء المبصر ( وقال بأنه 
يكون بصدور شعاع من الشيء المبصر الى العين ) . 

وعالج الرازي عدداً من موضوعات الفلسفة الالمية > ولكنه لم يبلغ 
فیا مبلغاً ؛ وقد رد عليه كثبرون قي ذلك › منهم الفارابي (القفطي ۲۸۰ ) . 
وكان الرازي يلفتق ني الالميات بين آراء فيثاغوراس وأفلاطون وأرسطو 
وأفلوطين وبين آراء الدهرية والبراهمة والنوية . فبينما هو يقول بأن في 
الوجود خحمسة أشياء قديعة : الباري والنفس والميولي والمكان والزمان › 
تراه قول بان العام محلد ّث وآنه سيفنی . والرازي يرى رأي البراهمة 
ي أن النبوّة اذا كانت جاثزة ني سحق شخص فانما تكو ن جاثزة ني حق كل 
شخص آخر . 


جملة من أقواله 

ولأبي بكر الرازي أقوال في الطب هي ني الحقيقة نصاثح الطبيب في 
الأكثر وللمريض ني الاقل » وهي ني الوقت نفسه قواعد عامة" أو أقوال 
صاثبة ( طبقات الاطباء ۱ : )٠٠١- ۳۹٤‏ : 

الحقيقة في الطب غاية لا تدرك » والعلاج إا تنصّه الكتب دون إعمال 
الماهر برأيه حطر ... الاستكثار من قراءة كتب المحكماء والإشراف على 
أسرارهم نافع لكل حكيم عظي اللحطر .. 

... العمر يقصر عن الوقوف على فعل كل بات في الأرض » فعليك 
بالاشهر ما أجمم عليه »> ودع الشاذ واقتصر على ما ربت ... من م 
يعن بالأمور الطبيعية والعلوم الفلسفية والقوانين النطقية ولم يعدل عن 
اللذات الدنيائية فاتهمه في علمه > ولا سيّما في صناعة الطب ... مى اجتمع 
جالينوس (المقدرة الطبنية ) وأرسطوطاليس (القدرة العقلية ) على معى 


* 


فذلك هو الصواب » ومى اختلفا صعب على العقول ادراك صوابه جداً... 
الامراض الارة أقتل من الأمر اض الباردة لسرعة حركة النار ... الناقهون 
من المرضى اذا اشتهوًا من الطعام ما يضرّهم »> فيجب للطبيب أن بحتال 
ني تديير ذلك الطعام وصرفه الى كيفية موافقة ولا ,منعهم ما يشتهون بتة. 
... ينبغي الطبيب أن يوهم المريض أبداً الصحة ويرجيه اء 
وإن كان غير واثتق بذلك » فمزاج اسم تابع لأخلاق النفس ... الاطباء 
الأميّون والمقلدون والاحداث ومن لا تجربة هم > ومن قلت عنایته 
وكرت شهواته » قتالون . .. ينبي للطبيب أل" يدح مساعلة امريض عن 
عن کل ما بمکن أن تتولد عنه عله › من داحل ومن خارج > م يقضي 
بالأقوى ... ينبغي للمريض أن يقتصر على واحد ممن يوثتق به من الأطبّاء 
فان خط (الطبيب الواحد) قي جنب صواي قلیل جد ... من قطبب عند کثر 
من الأطباء يوشك أن يقع ي خط کل واحد متهم . .. باحتلاف عروض 
البلدان محتلف المزاجات والاخحلاق والعادات وطباع الادوية والاغلية ... 
ان استطاع الحکی أن يعالج بالأغذية دون الأدوية فقد وافق السعادة . 


قو له بالقدماء اسدمسة وحدوث العام : 


... أنا أقول » إن اللحمسة” قديمة” : الباري سبحانه م النفس" الكلية 
م الميولي الاولّة ثم اكان والزمان المطلقان ... 


. والعلة ني أحداث العام أن النفس اشتهت أن تتجبّل في هذا العام ء 

و کنیا الشهوة لدلك ولم تعلم ما يلحتها من الوبال اذا جلت فبه . 
واضطربت ( النفس ) ي إحداث العام وح ر کت الميرلي حرکات مضطر به“ 
مشوشة على غير نظام وعجزت عتا أرادت › فرمها الباري جل وتعالى 
وأعانبا على إحداث هذا العام وحملها على النظام والاعتدال رحمة منه 
4ا وعلہا آنٰہا اذا ذاقت وبال“ ما اکتسبتئه عادت إلى عالمها وسكن اضطرا با 
وزالت شهو تا واستراحت . فأحدثت (النفس الكلية ) هذا العا بمعاونة 


)۲١( ۲ تاریخ الفکر العري ط‎ ۳۲١ 


الٻارىء ۳ 
العام ... 


. ولولا ذلك لا قدرت على إحداثه ؛ ولولا هذه العلة لا حداث 
( رسائل الرازي ۱٥۹۹‏ ۳۰۸۰ ). 


التوسع والطالعة 

رسائل فلسفية ... للرازي ( بول کراوس ) › القاهرة ۱۹۳۹ م . 
- الرشد أو الفصول مع تصوص طبتيتة ( تقديم وتحقبق أليور اسكند 
f E rg‏ ( چان 

معهد اليخطوطات العربية »> ۷ ١١۹١1١١:‏ م.) 

الحاوي في الطب » البندقية ٠٠١٤١‏ ؛ حيدراباد ر( داثرة المعارف 
العثمانیة ) ۱۹۰۹٩ - ۱٩۰۰٩‏ م . 

الحدري والحصبة » لندن ١٦۱۸م‏ . 

مقالة في الحمى المتولد في الكلي والمانة › باريس 1۸۹١‏ م . 

رسالة للبیرونی في فهرست کتب محمد بن زكريا الرازي » القاهرة 
م . 

محمد بن زكربا الرازي الطبيب الكيميائي الفيلسوف » تأليف الدكتور 
داوود الحلي الموصلي › الموصل (مطبعة حفوظ ) بلا تاريخ . 


فض 


هو فخر الدين بو بكر عمد بن الحسسن اللاسب المعروف بالكرخي ١‏ 
من اهل کرخ بغداد . لا نعرف من حیاته سوی آنه عاش ي بغداد › وأنه 
أن كتابه ‏ الفخري » الوزير فخر اللك أبي غالب محمد بن خحلف ". 

ومن مراجعة «معجم الأنساب والاسرات المحاكمة » تأليف زامباور 
( ص ۲ ۳۲۵ ) ٠‏ یظهر أن ذا السعادتين أبا غالب المسن بن منصور 
ررر سنة ۳۹۷ ه ( ٠٠٠۷‏ م ) لبهاء الدولة البويبي آمير الأمراء قي بغداد 
(۳۷۹ ۳ ه) م وزز ثانية ٤٠١-٤٩4(‏ ه) لسلطان الدولة أي 
شجاع البويهي › م وزر ثاللة سنة ٤١۲‏ ه ٠٠۲١(‏ م ) لمشرف الدولة ؛ 
وقد تونی في سنة ٤۱۲‏ ه نفسها . ويبحسن أن نلاحظ أن اسم الوزير تلف 
ي النصّين » ولكن كنيته واحدة وزمن توليه الوزارة متقارب ي الروايتين . 

واعتمادا على ما مر جعل نر من الدارسين وفاةة الكرحي الحاسب 
حصورة بين عامي ۹ ۱۰۲۹9 م ( بین ٤٤١‏ و٣۲٤‏ هھ). 


تىك 


يذكر للكرخي ثلالة كتب : 
الكاي رفي الحساب ) 


(إ) رى المستكرق دلا بيذا هل۷ مااء7 إن لقب هلا العام الرياغي الكرجي ( راجح 
La Science arabe‏ ښص (Tra‏ 
(۲) طوقان ۹ اعادا عل « آثار باقية ۾ ۲ : ۲٣۰‏ ء 


۴ 


الفخري ري احبر والمقابلة ) 
- البديع رفي احبر والمقابلة » وفيه نظريات ومعادلات وبراهين أكر 
تعدا ما جاء تي الفبخري ) . 


مفقامه وآراؤه 

من المستغرب أن الكرخي لم يستعمل الأرقام المندية في كتبه » بل كان 
يثبت الأعداد مكتوية بالأحرف . وقد قال بعضهم إن هذا يدل عل ميله 
الى طريقة اليونانيين ني الرياضيات أكر من ميله الى طريقة اهنود . 

واعتمد الکرخي» في کتبه في ابلېر » کتاب اللوارزمي» ولکنه زاد على 
الحوارزمي في الحلول وني ترقيه في المعادلات وي الاكثار من البراهين . 
وبذلك نستطيع أن نتخذ كتبه صورة لا بلغ اليه علم ابمبر عند العرب في 
آبامه . ونما يدعم هذا الحکم مقلطع في مقدامة كتاب الفخري هور 
(طوقان ٠٠١‏ ؛ الطبعة الثالثة ۲۸۲ ) : 

... اني وجدت علم الحساب موضوعاً لإحراج المجهولات من المعلومات 
في جميع أنواعه » وألفيت أوضح الابواب اليه صناعة احبر والمقابلة 
لقوتها واطرادها في جميع المسائل اللسابية على اختلافها . ورأيت الكتب 
المصنفة فيه غير ضامنة لا يسحتاج اليه من معرفة أصوها » ولأوفته “١‏ با 
بستعان به على علم فروعهاء وآن مصتفيها أهملوا شرح مقدماتها » وهي 
السبيل الى الغاية والموصاة الى النهاية . م لم أجد ما ذكراً ولا بياناً ... فلم 
أجد بدا من تاليف كتاب بيط بها ويشتمل عليها ... 


التوسع والمطالعة 
کتاب الوافي في الحساب » استانبول (مكتبة السليمانية ) . 
انباط المياه الحفية » حيدراباد ( دائرة المعارف العثمانية ) ٠٠١١۹‏ م 
)١(‏ كذا في الأصل , والمعى المقصود : ولا وأقية » ولا وفِية . 
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ان مڪوبه 


هو آبو علي“ أحمد بن محمد بن يعقوب بن مسكويه المعروف بالمازن › 
لأنه كان كاتباً وخازنا للكتب للملك عضد الدولة الذي حكم من سنة ۳٣۷‏ الى 
۲ للهجرة (القفطي ۲۳۱ ) » كما كان ذا حظوة عند سلفه ركن 
ا ا — (a‏ . وعند حالفه صمصام الدولة ( ۳۷۲ — ۳۷ (A‏ 

في الي . ويېدو ايضاً آنه قد خدم آبا حمد امسن المهسي الذي وزر لعز 
الدولة سن ۳۳۹ هر( ٩٥۰‏ م ) تم توفي سنة ۳٣۲‏ ه( ۹۳ م ) . وعلى هذا لإا 
بعکن ان یکون ابن مسکویه قد ولد بعد سنة ۳۳۰ھ ( ۹٤١‏ م). 

التقی ابن مسکویه بابن سينا مراراً وتناقشا في عدد من الامور . وات 
ان مسکويه وقد طعن" ي السن » في صفر سنة ٤۲١‏ هم ( ٠٠۳١‏ م). 

مقامه وکتبه 

كان ان مسكويه طبيباً فاضلا حبيراً بصناعة الطب جيد الإحاطة بأصوها 
وفروعها . وكان مورخ قديراً » وعالً أحلاقا بارعا . وقد كانت له أبضاً 
مشاركة" حسنة ني العلوم اللغوية والأدبية والعلوم القديعة . غير أن ابن سينا 
قد نسبه الى عسر الفهم ( القفطي ۳۳۲ ) . 

ولاین مسکویه عدد من الکتب هي (القفطي ۳۳۲-۳۳۱ ) : 

کتاب اس الفريد » و هو أحسن کتاب الَف ف الحکایات القصار 
والفوائد اللطاف . 

- تجارب الأمم في التاربخ بلغ فيه الى بعض سنة ۳۷۲ » وهي السنة الي 
مات فيها عد الدولة . وهو کتاب جمیل کبیر يشتمل على كل ما ورد 


Ye 


ي التاريخ ما أوجبته التجربة وتفريط من فرط وحزم من استعمل الحزم . 
کكتاب الطييخ ( طبقات الاطباء ۱ : ۲٤١‏ ) » ولعله کتاب ترکیب 

الباجات “١‏ من الأطعمة » أحكمه غاية الاحكام وأتى فيه من أصول علم 
الطبخ وفروعه بکل غريب حسن . 

_كتاب الاشربة ( طبقات الاطباء ۱ : ۲۷١ › ۲٤١‏ ؛ م يذ كره القفطي) . 

_كتاب ني الأدوية المغردة . 

-كتاب الفوز الصغير (مطبوع بامم الفوز الاصغر) . 

-كتاب الفوز الكيير (او الأكبر ) » ويقصد أن يكون تفصيلا وزيادة 
عل مأ ي کتاب الفوز الصغير . 

-کتاب ہذیب الاحلاق (طبقات الاطباء ۲٤١: ١‏ ؛ و یذ کره 
القفطي ) . 

جمل آرائه 

يضم كتاب الفوز الاصغر ثلائة موضوعات تتعلق بعل ما وراء الطبيعة : 
الكلام على الله » الكلام على النفس » والكلام على النبوة. وكلامه كله 
مجموع من أقو ال الفلاسفة اليونان . أما الأخذ من أفلاطون وأرسطو وفرفوريوس 
تصرعاً وتلوعا فكثير . وهنالك آراء أحذها من فلاسفة أقل" شهرة“ ثم م 
يلسبها الى قائليها » ما لأنه لم يعرف قائليها أو لأنه م جد ضرورة لذلك . 
من ذللك کله قوله ( ص ۱١‏ ۰ ۲۹ ) : «المحسوسات كلها متبدلة سينالة 
لا تلبث على حال واحدة ولا قدراً يسيرآً من الزمن ... كالوجود › اذ كان 
غير باق ولا ثابت على حال واحدة ولا طرفة عين » بل إنما وجوده بالحركة 
والزمان على طريق التكون » » فذلك قول هيراكليطوس الافسوسي ومذهبه 
الذي يتميتر به . آما الفصل الذي عقده ابن مسكويه للكلام على أن الانسان 
الل صغیر ( ص ۹۷-۹۲ ) فهو قول آنبذقلیس »› ولعل ابن مسکویه تناوله 
من اخحوان الصقا . 
)١(‏ ني المعجم الوسيط ( ٠١ : ١‏ ) البأج ( هالممزة » وابميع. بأجات ) : افون من الطام 

۳۲٦ 


١(‏ ) يرى ابن مسكويه في .الله رأي الفلاسفة الالميين والمعتزلة بأن الله 
صانع العام موجود بالذات »› وأن العام مو جود بالعرضصٍ حلقه الله" م 
لا شيء . والله ( صانع العم ) يعرف بطريق السب لا بطريق الإجاب > 
وهو واحد . 

( ۲ ) والنقس عند ابن مسكويه كالنفس عند الفلاسفة الاميين والمعازلة : 
ليست جسم ولاعَرّض » تدرك الموجودات كلها ادراكاً عاماً غير متصل 
عضو محصوص يي البدن ۽ وهي غير اليا . والنفس جوهر سحي باق وها 
حال" من الكمال ينال ي الدنيا حى تنال النفس سعادنها في الآلحرة . واذا 
استكمل الانسان الحكمة النظرية (المنطق وما بعد الطبيعة ) والحكمة العماية 
(السياسة والاخحلاق ) فقد استحق أن يسمى حكيماً وفيلسوفاً » وقد سعد 
السعادة التامة . 

)٣(‏ وراي ابن مسکوبه ؛ في النبوة قريب من رأي الفاراني واخحوان 
الصفا » إلا أنه أقرب منهم في ذلك الى الاعان الديي . ان ان مسکوبه 
يريد أن يفسر النبوة الدينية تفسيرا طبيعياً حيناً م تفسيرآ نفسياً ماورائياً 
حیناً آنحر : 

یری ابن مسكويه أن الانسان عام صغير » وقواه متصلة . وفيه نظاثر 
جميع ما ني العام الكبير . والحواس الحمس في الانسان ها » بالاضافة الى 
قواها المختصة با › حاسة بحاسة“ » جس" مشر أك جامع پولف پینها . ومن 
حصائص الحس المشترك أن يقبل الصور من الحواس دافعة واحدة › بلا زمان 
a e a a a ab‏ 

وٿرتئي هذه القوة (المىس المشرك) الى قوة ڌ تسمى المتخيلة في مقدمة 
الدماغ . وترتقي هذه القوة المتخيلة في إنسانِ ما حی o‏ 
ي معظم البشر » فلا يبقى هذا الانسان » بهذا الرتي الى هذه الدرجة » إنسانا + 
بل یصیر ملا کرياً. فاذا هو دام التفكير بعد ن يصل الى هذه المرتبة 
يقوى هاجسه ومتد" نظره وتلوح له الأمور الإية واضحة جداً. 


۳¥ 


أما اتصال تلك الأمور الإمية بالني فيقول فيه ابن مسكويه ؛ 

ان ذلك الانسان قد ارتقى من قوة الس إلى قوة التخينل فإلى قوة 
الفكر فإلى إدرالك حقائق الأمور الي ني العقل » وبعض هذه الأمور متصل 
ببعض اتصالا“ روحياً من آدنى إلى أعلى . ولكن رعا انعكست في بعض 
الأمزجة منحطة » كما تصاعدت على سيل الفيض . فور حيندذ 
العقل تي القوة الفكرية » وتوثر القوة الفكرية ي القوة المتخيلة »> وتوثر القوة 
المتخيلة في الحس قيرى ذلك الانسان أمثلة الأمور المعقولة ‏ أعبي حقائق 
الاشياء ومباد يا وأسبابها ‏ كأنها حارجة عنه » وكأنا يراها بنظره ويسمعها 
بأذنه (كما أن الناثم يرى أمثلة الاشياء المحسوسة ني القوة المتخيلة ويظن أنه 
يراها من خارج ) . وربا كانت (هذه الأمور الي يراها ذلك الانسان) 
صحيحة مبشسرة أو مذ رة بالمستأتّف ۽ وریا رای الأمور بأعیانہا من 
غير (حاجة الى تأويل ) ؛ وربا رآها مرموزة تحتاج الى تأويل . 

هذا يعلل اين مسكويه النبوة والوحي › ويستعمل في تعليله الرمز الشديد 
أحياناً . 


الأحلاق 

جمع ابن مسکويه في كتابه « تهذيب الاحلاق » أقوال الفلاسفة القدماء 
آمثال بقراط وفيثاغوراس وأفلاطون وأرسطوطاليس وفرفوريوس ف 
اليها أشياء قليلة من الاسلام ومن الشعر العرني » وأراد أن يستخرج منها 
كلها نظاماً أحلاقيً اجتماعياً وعملياً يصح الخاد ه دأستورآً في اللياة . 

يقول ابن مسكويه إن غاية الأحلاق أن تتصد ر الافعال عنا جميلة” باد 
كافة ولكن بصناعة وترتيب تعليمي » أي بفهم لا نفعل ولأسباب ما نفعل . 
والاخلاق تابعة للنفس لا للجسد » ولا إعكن أن تحصل الفضائل فينا الا بعد 
إزالة أضصدادها (أآي الرذائل ) من النفس . 

والفضائل أربع : العفة والشجاعة والسخاء والعدالة »> وهي آوساط بين 


۳۸ 


أطراف الرذائل (کما يقول أفلاطون ) . والانسان يتعلم الفضائل إما من 
اتشيه بالطييعة اذا كان مد رکا > أو من الشريعة الي تقوم الاطفال وتعلمهم 
الاحلاق المرضية » أو بالتقليد من الأبوين . والناس متفاوتون بي الاستعداد 
لقتبول الآآداب » كما أن الاحلاق قابلة للتغير . 

فاذا جاء ابن مسكو يه الى الفصل الذي كتبه في تربية الاحداث قال ( ص 
( ص ۸ ) : ونقلت أکره من کتاب بروسن ». وهو یری أن الآداب 
نافعة ني الكبار والصغار » الا آنا في الصغار أنفع لأن الصي يكون ني ابتداء 
نشوئه قبيح الافعال › من غير آن يلقي بالا الى ذلك ومن غير أن يقلصد“ 
ذلك . من أجل ذلك وجب أن يربى تى الحد اث على الافعال ابلحميلة ني المطمم 
والمجالسة والعادات حى ترسخ تلك الافعال" اللحميلة فيهم وتكون لمم عادة . 
وجب أن يعد الاحداث عن مالس أهل اللهو القبيح وأهل السخافات . 

وهو يرى أيضاً أن الشعوب تتفاوت ني مراتبها من المدنية › فأواخحسر 
الآرك “١‏ وأواخر الرّنج وأشباههم لا يتميزون من القرود إلا ,مرتبة يسيرة . 
تعزايد قوة التمييز والفهم كلما اقر بنا من وسط الاقام ء فیحدٹ ي 
أهلها الذكاء وسرعة انهم والقبول للفضائل . والى هذا الموضع ينتهي فعل 
الطبيعة الي وكتلها الله ع وجل بالمحسوسات › م يستعد (الانسان ) بهذا 
القتبول لا كتساب الفضائل واقتنامما بالارادة والسعي والاجتهاد حى يصل 
الى آحر أفقله "“ . فاذا صار (الانسان ) الى انحر أفقه اتصل بأول أفق 
املائكة » وهذا أعلى مرتبة للإنسان (ص .)۷٤‏ 

وهناللك فرق بين اللير والسعادة . اللير عام للجميع . والله هو الحير 
الاول المطلق › فان جمیع الاشياء تتحرلة وه بالشوق اليه . أما السعادة فاما 
حال" حاصة تلف بين انسان وانسان » أو بين حيوان وحیوان » وان کتا 
لا نسي ما یتاتی للحیوانات ني ما کلھا ومشاربہا وراحانبا سعادة» بل بحتاواتفاقاً . 


. المائشون ي أقامي بلاد اترك‎ )١( 
0 ال آفقه : ال أرقى مراتب الور اللبيعي لي الأمة‎ )۲( 
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وعلى الانسان ان يفعل اللير للخير نفسه › لا لينال به أمرآً آحر . ولا 
تتم" الليرات للناس الا بتعاو نېم . قال ابن مسکویه ( ص۱۸ ) : 

و ولا كانت هذه اللحيرات الانسانية وملكانما الي في النفس كثيرة › وم 
يكن ني طاقة الانسان الواحد القيام بجميعها » وجب أن يقوم بها جميعها 
جماعة كثيرة منهم . . ولذلك وجب أن تکون أشخاص الناس كثرة > وأن 
جتمعوا في زمان واحد على محصيل هذه السعادات الشركة ...لع للجميع 
الكمال' الانسي وتحصل م السعادات . .. ولولا ذلك لا مث لمذا (الانسان) 
سعادته » فیکون آذن کل" واحد (ني المجتمع ) بازلة عضو من أعضاء البدن ؛ 
وقوام الانسان بتمام أعضاء دنه ) . 

والملك عند ان مسكويه مقيس على الاسرة › فلك بالنسبة الى الرعية 
أب والرعية أيناء بالاضافة الى الملك » واخوة باضافة بعضهم الى بعض . 

بعدئذ يتكلم این مسكويه على أنواع المحية والصداقة وعلى أنواع المودة. 


ان مسکویه 

الحكمة اللحالدة ( عبد الرحمن بدوي ) » القاهرة ( مطبعة النهضة ) 
۲ م - 

كتاب الفوز الاصغر » مصر ( مطبعة السعادة ) ٠١۲١‏ ھ=۱۹۰۷م. 

مہذيب الاخحلاق › القاهرة ۱۳۲٤۷‏ ه= ۱۹۲۸ م . الخ . . 

تجارب الامم وتقارب الممم › أجزاء متفرقة »› آوکسفورد ۰۱۹۲۰ 
۱ م . 

- فلسفة ابن مسكويه الاخلاقية ومصادرها › تأليف عرزت عبدالعزيز › 
القَاهرة ٩م‏ . 


لیس ي تاریخ خ الفكر » فيما أحسّب » حركة بدأت في ساعة, من ار 
غير الاشعرية : في يوم جمعةر من یام سنة ۲۹۵ ھ (۸ ۰م( ني الاغلب- 
رقي ابو اسن الاشعري كرسي في المسجد ابلامع في البصرة ونادى باعل 
صو ته : من عرفي فقد عرفي ي ؛ ومن لم يعرفي فنا أعرفه بنفسي ؛ انا 
أيو الحسن علي“ بن اسماعيل الاشعري » كنت أقول خلت القرآن » وأن الله 
لا تراه الابصار » وأن افعال الشر أنا أفعلها . وأنا تائب مقلد م عن ذلك 
معتقد لارد على المعازلة رج لفضائحهم ومعائبهم ». 

منذ ذلك اليوم أعلن الاشعري الحملة على العتزلة وأصبح في العام 
اي مذهب كلاي جديد اسمه المذهب الاشعري » وهو في الحقيقة 

جديد ذهب أهل السنة وابلعماعة . أما ابحديد الحقيقي في هذا المذهب 
ر استخدم أدلة حصومه المعازلة لقض" بها آراءهم وحچجهم . 

ي هذا الوقت نفسه کان ي 0 الاسلامي فقيهان آحران بنهجان 
الهج نغسه . ولكن الامام الاشعري كان أكثْر منهما حظاً في الشهلرة الي 
نما والائر الذي تركه . هذان الفقيهان هما أحمد الطحاوي رت ۳٤١١‏ ۸ه 
- ۳٤م‏ ) ي مصر وأبو منصور الاتريدي رت ٣٣٣‏ ه- ٣٤٤‏ م) ي 


سمر فنك . 
أبو اسن الأشعري 
ولد أبو اسن عل" بن اسماعيل الاشعري في البصرة › سنة ٠٠١‏ ه. 
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۸۷٤(‏ م ) تي الاغلب » ويتم من آبیه باکرآً. وقد تزو ج آبو عل" اباي 
المولود سنة ٣٣١‏ هھ (۹٤۸م)‏ آم الاشعر ي بعد وفاة زوجها اسماعيل . 
وفي بيت ابلبائي نشا الاشعري وتربى › ولکنه ل یکن فقیرً فقد کانت له 
ضصيعة يأكل من غاتها. 

وتلقى الاشعري علومه على اباي وأحذ عنه علم الكلام ومذهب الاعتزال؛ 
م انقلب على المعارلة وألزم نفسه الدفاع عن أراء أهلٍ السنة والماعة . 
وحن لا تعرف تاريخ ذلك الانقلاب المغاجىء ني حياة الأشعري إلا عسل 
وجه التقریب ثم لا نعرف شيئ من سياه . ولكن" الاشعري' كان يتردد على 
بغداد ويجلس ني أيام امع في حلنقة الفقيه الشافمي آي اسحق ابراهم بن 
أحمد المروزي (ت مصر ١٤١‏ ه= ٩١۲‏ م ) » في جامع المنصور . ويبدو 
آنه قد تكشّف للاشعري ي هذه الحلمة وفي أمثالما ما كرّهه بالاعتزال . ولا 
رد من أن کون مت أيضا أسباب' اجتماعية ونفسية وعقَلية حملته على مفارقة 
المعتّزلة . ولا انقلب الاشعري على المعتزلة انتقل الى بغداد واستقر فيها الى أن 
توفي سنة ۳۳۰ھ ۹٤٤(‏ م). 

مقامه وآ ثاره 

الى بي حسن الاشعري يِنَب مذهب الاشعرية . ولكن" الاشعرية 
ليست مذهباً جديداً » ولا مذهباً موازياً للاعتزال مثلا »> ولكتها رجوع الى 
رأي أهل السنة وابحماعة من المسلمين الاولين . أما العنصرٌ البارز ني الاشعرية 
فهو النظام ابلدلي الذي استخدمه الاشعري في نصرة مذهب السنة : لقد تبنی 
جانياً من الادلة العقلية الي نشأت للدفاع عن الاعتزال حى ب ا 
الستة القانمة في أساسها على الوحى وعلى الحبر عن الرسول وعن الصحابة . 
ان مذهب الاشعرية تي حقيقته مذهب وسَط" يأحذ مادّته من الاسلام ويأحذ 
الحجاج والمحدال من العتزلة والمتفلسفة . 

وي مقاع الأشعري جانب بارز جدا › هو أن الاشعري كان ني أول أمره 
معتز ليا » وكان متمرّساً بالدل المعترلي عارفاً بآراء المعتزلة » بصيرآً بمواطن 
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القوة والضعض فيها » فلما انتقل الى صفوف اهل السنة حمل معه هذا 
الاحتبار الواسع واستخدمه في الرد على العازلة أتقسهم . والذي بطالعم كتاب 
مقالات الاسلامين للأشعر ي۰ یعجب عقدرة الاشعري عل الاأحاطة 
باراء الفرق والاشخاص ومسن الموازنة بينها . 

ولأبي الحسن الاشعري كتب كشرة منها تفسير للقرآن في ثلاثين مجلا › 
ک اللمح »> ك القياس » ك الاجتهاد » مقالات الاسلاميين › الإبائة عن أصول 
الديانة »> رسالة ني استحسان اللحوض يي علم الكلام . وله رسائل كثيرة في 
الرد على الأديان والمذاهب المخالغة. 


آراژه 

ليس للاشعري آراء" حاصة" به خارجة” عا جاء به الاسلام . قال يصف 
عقیدته (الابانة )٥‏ : 

« قولنا الذي نقول“ به وعقيدتننا الي ندين بها التمسك بكتاب ربّنا 
عز وجل وبسنبة نبينا عليه السلام » وما روي عن الصحابة والتابعين وأملة 
الحديث » وحن بذلك معتصمون » . 

لكن" للاشعري وصفاً لعدد من تفاصيل الاعتقاد منها : ( الشهرستاني ١‏ : 
۹ وما پعدها) : 

- الباري تعالى عالم بعلم حي بجياة مريد بارادة متکلم بکلام سمیع 

NS‏ .. وهذه صفات أزلية قانمة بذاته لا يمال هي هو 
ولا ( هي ) غیره . 

علم الله واحد ا جميع المعلومات : المستحيل منها وابلداتر 
والواچبٍ والموجودر والمعدوم › وقلرله واحدة تتعلق بجميع ما صح 
وجو ده من الحائرات . وارادته واحدة قديمة أزلية متعللقة بجميعم _ المرادات 
من أفعاله اللحاصة وأفعال عباده من حيث آنا خلوقة (لله ) لا من حيث 
اإعزء الذي يكلسيه البشر بأفعالمم . 
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کل موجود يصح آن یری › والله موجود فيصبح أن یری . وقد 
ورد في السمع أن المومنين يرون الته في الأخرة » ولكن لا على مقتضى 
رويتنا نحن للاشياء في الدنيا . 

- الابمان هو التصديتق بالقلب . أما القول” باللسان, والعمل بالأركان 
ففروع من الاعان . فمن صد ق بقلبه › أي قر بو -حدائية الله واعرف 
بالرسل تصديقاً مم فیما جاءوا به من عند الله > صح اانه . 

صاحب الكييرة اذا حرج من الدنيا من غير توبة فحكلمه إلى الله 
عفر له أو يعذآبه بقدار رمه » ولكن لا بده ني النار مع الكافرين . 
على أن ذلك كله راجم" إلى ارادة الله وحده » ولا بجحب على الله قبول التوية > 
بل إن الله قد يدحل جميع العباد الى ابلحنة (الطائعين والعاصين ) »> وقد 
يدخلهم كلهم الى النار ولا يكون ذلك ظلماً منه أو حا . فالظلم هو 
اصرف ني ما لا يمللكله الحصرّف » أو وضع الشيء في غير موضعه . 
والله سبحانه مالك العباد يفعل يهم ما يشاء › وفعله كله عدل . 

جمیع الأمور المغينية الي جاءت ني الوحي كابحنة والنار والصراط 
والحوض حق . 

العبد ع » والير والشر كلاهما بإرادة الله . غير أن الله حلق ي 
العباد كسا يفعلون به جزءاً صغيرآ من الأعمال الي تظهر منهم ( إن شرب 
لمر کان مقدارا على ابي واس > ولکن“ تناول“ آبي نواس للكأس 

وتلذآذه بالشرب هو لاي نواس ) . 
القرآن* كلام الله القديم ؛ وهو ملعلجزٌ للبشر بتظلمه (بأسلوبه ) . 
والله سبحانه قد تحداّى اليشر من ناحية الاسلوب فعجزوا عن مثله وعن 
مثل: سورة منه وعن بعض سورة من مثله. 

الو اجبات كلها سمعية . 

العارف والأحلاق كلتها معروفة من طريق السمع (من الوحي والبر 
عن الرسول ) ؛ والعقل لا يلوجب شيا : إنه قاصر ليس من شأنه أن 
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يعرف الصحيح والفاسد أو ایر والشر . 
الامامة (الحلافة ) تكون بالاحتيار (بالانتخاب ) . 


هذه الآراء توافق الاسلام » ولكن يبدو أن جانباً منها » كالقول بالكسب 
مثلا » متأحر ني السبك والتخريج عن أيام الاشعري . 

نص للأشعري 

لأيي اسن الأشعري رسالة صغيرة عنوانما : استحسان اللحوض في 
علم الكلام › فيها : 

ان طائفة“ من الناس جعلوا ابمحهل رأس مالمم > ول عليهم النظر 
والبحث عن الدين » ومالوا الى الئخفيف والتقليد »> وطعنوا على من فتش 
عن أصول الدين ونسبوه الى الضلال . وزعوا أن الكلام في الحركة والسكون › 
وابمحسم والعرض »› والالوان والأكوان » وال حزء والطفرة وصفات الباري 
ع وجل بدعة . وقالوا لو كان ذلك هدى ورشاداً لتكانم فيه البي صلى 
لته عليه وسلم وخلفاوه وأصحابه ... 

قال بو اسن (الاشعري ) ... والني صل" الله عليه وسلتم م يقل أيضاً 
إنه من بمحث عن ذلك وتكلّم فيه فاجعلوه مبتدعاً ضالا ... م ان الني صلل" 
اله عليه و سلسم م جهل" شيا ما ذكرتموه من الكلام في اباس والعرض وارك 
والسكون والعزء والطفرة › وان لم تکام في کل واحد من ذلك معيتا »› 
وكذلك الفقهاء والعلماء من الصّحابة . غير أن هذه الأشياء الي ذكرتوها 
معينة” أصولها موجو دة" ني القرآن والسنة مجملة" غير مفصلة ... 

وأما الكلام في أصول التوحيد فمأحوذ أيضاً من القرآن الكربم › قال تعالى : 
« لو كان فيهما آلمة إلا" الله لفسدتا » . وهذا كلام موجز منيله على اللحجة 
بأنه واحد" لا شريك له... 

ونحتح على من قال إن الله تعالى وتقدس يشبه المخلوقات وإنه جسم أن 
نقول له : لو کان یشبه شیا من الأشیاء لكان لا لو من أن کون يشبهه 
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من کل جهاته أو من بعض جهاته . فان کان یشبهه من کل جهاته وجب 
آن یکون مدا من کل جپاته . ون کان بشبهه من بعض جهاته وجہ. 
أن یکو ن مدا مثله من حیٹ آشبهه › لان کل . مشتیهین ( مقشاع سين , 
فحکمھما واحد ني ما اشتبها له (تشابا به ) . ویستحیل أن یکون المحدث 
قدا والقدے عدا » قال تعالی وتقد س : « لیس کمثله شي ء ١‏ .. 

تم ذكر الاشعري مسائل الفروع في الفقه وقال إن مرد هذه ال السمع 
والى الرسل . أما ما بتعلق بالاصول فقال فيه : 

ينبغي لكل عاقل ملم أن يرد" حكتها الى جملة الأصول المتفق 
عليها بالعقل والحس واليدرية ۽ لأن حکم مسائلر الشرع_ الي طرقها 
السمع أن تکون مردو دة الى أصول الشرع الذي طر بقه اسع . وحکم 
مسائل, العقليات والمحسوسات أن یرد کل شيء من ذلك الى بابه » ولا 
تحاط العقلياتةً بالسمعيات ولا السمعيّات بالعقليات . فلو حداتث ١‏ في أيام 
الي صل الله عليه وآله وسلم الكلام في حلتق القرآن ولي النزء والطفرة 
بهذه الالفاظ لتكلّم فيه (الرسول ) وبینه کما بین سائر ما حدث ي 
أيامه من تعيين المسائل والتكلّم فيها ... فان قال قائل فأنا أتوقّف في ذلك 
فلا أقول E DE r he LE‏ 
ي ذللك مبتدع ضال" > لأن الني صلل اقه عليه واله وسلم م .يقل 
حدثت هذه اللادثة (أو تلك ) بعدې تو فوا فيها ولا تقولوا فيها شيا 

احمد الطحاوي 

ولو أبو جعفر أحمد بن محمد بن سلمة بن سلامة بن عبد ال ملك الازدي 
الطحاوي » نحو سنة ۲٤١‏ ه ۸٥١(‏ م ) › في قرية من قرى مصر يقال ها 
طحا . وتفقه الطحاوي على مذهب أهل العراق فكان حجة في الفتاوى 
الشافعية ونابغة في الفقه الحنفي . وکانت وفاته سنة ۳۲۲ھ ( ٩۳۳‏ م). 

. وللطحاوي كتب كثيرة آشهرها « مسند الطحاوي ¡» (ثي الحديث ) وهو 
جليل القدر (المعدمة ۷۹۷ ) . وله أيضاً : ك احتلاف الفقهاء ك الشروط 
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الکییر -ک شرح ابحامع الکبیر۔-ک الفرائض -ک شرح مشکل آحادیث رسول 
الله > أحکام القرآن -ک شرح معاني الاثار -ك العقيدة . ( الفهرست ۲۹۲ ). 
هه ٠‏ شرح العقيدة الطحاوية ( حررها عبد المحيي بن عبد الحميد الشيخلي) 
دمشق (المكتب الاسلامي ) بلا تاريخ . 
- شرح الطحاوية أي العقيدة السلفية ( عي بتصحيحها بمحنة من المشايخ 
العلماء ) » مكة (المطبعة السلفية ومکتبتها) ٠۳٤۹‏ ه . 
مختصر الطحاوي ( عي بتحقيق أصوله آبو الوفا الافغاني ) » القاهرة 
( مطبعة الكتاب العرني ) ١۷١۳٠ه.‏ 
مشكل الآثار » حيدراباد ر(دائرة المعارف العثمانية ) ٠۴۳۳‏ ه. 
بيان السنة وابلحماعة »> حلب ۱۳٤٤‏ ه= ۱۹۲١‏ م. 
الحاوي في سيرة الامام أي جعفر الطحاوي › تأليف محمد زاهد 
الكوثري › القاهرة (مطبعة الانوار ) ٠۳١۹۸‏ ه. 


أبو منصور الماتريدي 

أبو منصور عمد بن عمد الاتريدي السمرقندي من بلدة ماتريد 
قرب سمرقند » كان فقيهاً حنفياً ومتكلما على مذهب أهل السنة وابحماعة 
وحصماً للمعتزلة » واليه تنسب «الاتريدية » أو المذهب الاتريدي . ولقد 
انتشرت آراء الماتريدي وكثر أتباعه في ما وراء النهر . وكانت وفاته في 
سمرقند سنة ۳۳۳ھ (٤٤۹م).‏ 

تناول اماتريدي علم الكلام بالتهذيب والتدقیح وترك الالزامات الي 

بصعب إقامة الدليل عليها . وقد حالف الاشعري في نحو أربعين مسألة. 

وله علد من الكتب متها : شرح الفقه الأكبر لأبي حنبفة ( حیدراباد ۱۳۲۱ ه) 
ك المقالات (آراء أصحاب المذاهب والفرق  )‏ ك تأويلات القرآن ۔ 
ك وهم المعزلة . 


خا تاريخ الفكر المر بي ط۲۲(۲) 


آصول أهل السنة والحماعة 
عبد القاهر البغدادي ر( ت 4۲۹ ه= ۱١۳۸-۱۰۳۷‏ م) ي 

الفصل الثالث من الباب الحامس من كتابه «الفرق بين الفرق » الأصول" 
الي اتفق أهل السنة وابحماعة على القول بها وعلى أن من يخالفها ضالَ 
أو كافر . هذه الاصول يحسن أن تسى قواعد أهل السنة وابلعماعة 
أو عقائدهم . وقد قسم عبد القاهر البغدادي هذه الاصول خحمسة عش 
رکا : م فرع کل رکن فروعاً كشرة . وهذه العقائد هي عقائد الاسلام . 
وني ما يلي رووس هذه الأصول الي فرّعها الولف ني أربع وعشرين صفحة : 

أثبات اللقائق ( المعرفة تكون باحس والبداهة والاستدلال والوحي 
والمبر والاجماع ) . 

حدوث العام وانقسام الزء الذي لا يتجزأً عند الفلاسفة بلا نماية › 
ون الأرض ساكنة والعالم متناه » وفناء العام وبقاء الئنة والنار وأهلهما أيداً . 

القول بأن لصاتع العام (اله ) صفات ذاتية" استحقها لذاته » وأن 
الحوادٹ کلپا لا بد ها من غعحدث صانع ھ۵ و قدم ل يزلل ولیس له صوزة 
ولا أعضاء ولا حویه مکان ولا بحري عليه زمان" ولا تلحقه الالام واللذات › 
وهو غي عن خلقه » وأنه واحد. 

- والله قادر على کل ئيء بالاخراع (من العدم ) » وعلمه واحد 
يعلم به الموجودات بتفاصيلها من غير حس ولا بديمة ولا استدلال ٠‏ 
وسمعه وبصره محيطان بجميع المسموعات والمرئيات » وهو لم يزل راثيا 
لنفسه سامعاً لكلام لقسه . 

والآه يراه المومنون ٤‏ الاخرة ولا محدٿ شي ء ئي العام إلا بإرادته › 
ما شاء کان وما لم يشا لم یکن . والله حي بلا روح ولا اغتذاء » وکلام الله 
صفة ازلة وهو (کلام الله ) غیر خلوق ولا محداث ولا حادث . 

و أسماء الله وصفاته معروفة من القرآن والحديث الصحيح واجماع 
الامة »› ولا جوز اطلاق اسم عليه من طريق القياس . وأسماء الله تسعة" 
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وتسعون » وهي اة أقسام : صفات أرلسة حو : واحد وأوّل وجمیل ؛ 
م صفات أزلية قانمة بذاته نحو : حي قادر عام مريد سميع ؛ م صفات 
مشتقة من أفعاله نحو : حالق رازق عادل i SM,‏ 
حالى لكسبة . والانسان يصح منه ا والسكون والارادة 
والقول والعلم والفكر › ولکن ل صح منه | کتساب الألوان والطعوم 
والروائح والادراكات e‏ من الله على وجهين : ابانة التق والدعوة 
اليه ونصب الادللة عليه » م أن بحلتى اله المداية في قلوب عباده. ومن 
مات أو قتل فانما مات بأجله الذي جعله الله له » والله قادر على إبقائه والزيادة 
ي عمره . واذا أکل أحد شیا أو شربه فانه تناول رزقه حلالا أو حراماً . 
ا 
والمشقنات » أو خلقهم كلهم ي ابلتة أو م ينهم البنةة ء أو خلق 
الیوان فقط أو الحماد أو النبات دون البشر › لكان ذلك كله عدلا منه 
ولا س" حرو جا على الحكمة» ذلك لأن له الأمرّ والنهي والقضاء يفعل 
ما یشاء وحکم با یرید . 

- اثبات الرسل من الله الى عباده »› فمن نزل عليه الوحی من الله على 
لسان ملك وكان مويّداً بنوع من الكرامات الناقضة للعادة فهو ني › فاذا 
حص" بشرع أو بنقض شريعة كانت قبله فهو رسول . والانبیاء کثرون » 
والرسل منهم ثلانماثة وعشرة أولمم آدم وآخرهم محمد . وعیسی ني مرسل 
أراد حصومه قتله فرفعه الله اليه . وکل" مدع الثبوة أو للالوهية لنفسه أو 
لغیره کافر والانيياء أفضل من اللاثكة » وكل ني أفضل من أولياء أمته . 
والأنيياء معصومون عن الذنوب بعد نبونهم > وقد يبدر منهم قبل الثبوة 
زلا رة 

والمعجزة أمر يظهر بخلاف العادة على أيدي الأنبياء اذا تحداهم قومهم > 
فاذا أظهر الني معجزة واحدة تم عجز قومه عن معارضته فقد أزمتهم حجة 
القتصدیتی عا جاء به . وللاولیاء کرامات . والقرآن معجز بنظمه ( بأسلوبه ) . 
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ولرسول الله معجز ات منها انشقاق القمر له وتسبيح الحصا في يديه ونحو ذلك . 

-والاسلام بني على حمس : شهادة أن" لا إل إلا الله وآن عمداً 
رسول الله »> وإقام الصلاة وايتاء الزكاة وصوم رمضان وحج البيت على 
من استطاع اليه سییلا ؛ وصلاة ابلحمعة واجبة . فمن أنكر واحدة من هذه 
کان کافراً. وابحهاد واجب »› والبیسع جائز » والربا حرام . ومن تاأوّل 
المحرّمات (حللها لنفسه على وجه من الوجوه أو حجة من الحجج ) كان 
كافرا . وأصول أحكام الشريعة الكتاب والسنة واجماع السلف » فمن 
أنكر هذه وقال بأن العلم يوحذ من الامام وحده فهو كافر . 

وأفعال اللكلفين (البشر البالغين العاقلين ) خحمسة أقسام : واجب (آمر 
الله به » ثاب الانسان على فعله ویعاقب على ترکه ) › م حظور ( ېی الله 
عنه » ومن فعله عوقب عليه ) » م مسنون ( یثاب فاعله ولا یعاقب تارکه ) › 
م مکروه (یثاب تارکه ولا عاقب فاعله ) › م مباح (لا ثواب ولا 
عقاب فيه ) . 

ان الله يعيد في الآتحرة الناس والحيوانات الي ماتت في الدنيا » وسيخلق 
ممم ابمنة والنار . ثم ان عذاب القبر والحوض والصراط والميزان حق › 
وشفاعة رسول الله والصالحين من أمته للمسلمين الملنبين حق . 

واللبلافة (أو الامامة ) فرض على الأمة لنصب امام (خليفة ) يقم 
القضاء ويضبط الثغور (الحدود» التخوم) ويحارب العدو » ويكون نصب الحليفة 
بالاختيار ر الانتخاب ) من قريش على أن يكون عا بالامور الدينية والاحكام 
الشرعية عادلا حسن التصرف ني ادارة الدولة » غير مرتكب لكبيرة ولا 
مص على صغيرة . وتنعقد الحلافة باجتهاد اهل الحل والعقد » ولا تصح 
في وقت واحد الا لشخص واحد إلا أن يكون منالك قطران مسلمان متباعدان 
وبينهما بحر حاجز أو عدو لا يطاق فيجوز حينئذ نصب خليفتين . أما 
الصحابة الذين اقتتلوا في معركي الحمل وصفين فقد اجتهدوا وأحطأوا › 
ولكن لم يكفروا مخطأهم تي الاقتتال . 
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أصل الابعان المعرفة والتصديتق بالقلب . والابمان لا يزول بذنب 
دون الكفر . ولا حل قتل امرىء مسلم الا بزحدی ثلاث : ردة» أو زنی 
بعد إحصان » أو قصاص بعقثول هو كفوه. 

اللالكة معصومون . ومن المسلمين الاولين عشرة مبشرون بابئة : 
آبو بكر وعمر وعثمان وعلي وطلحة والزير وسعد بن وقاص وسعيد بن 
زيد بن عمرو بن فيل وعبد الرحمن بن عوف وأبو عبيدة عامر بن ابراح» 
م الذين شهدوا معركة بدر ومعركة أحد مع الرسول والذين شهدوا بيعة 
الرضوان بالحديبية › الا رجلا" اسمه قزمان شهد أحداً ولکنه کان مسن 
المافقين . 

ما الكفتار فهم الذين انكروا وجود اله أو أشركوا به إلا آرٌ أو 
عبدوا آلمة من دونه » ومن عادی السلمين جهرآً أو سرا » وأهل الأهواء 
والبدع ممن خالفوا الاصول الي مر ذكرها . وبقي هنالك » في القسم الحامس 
عشرة” أشياء هي بباب الفقه أليق . 

قضايا علم الكلام 

قض ايا علم الكلام كثيرة : ان كل مسألة اختلف فيها المعازلة والاشعرية 
هي قضية من قضايا علم الكلام . ولكن با أن القول بكل مسألة من تلك 
السائل الكثيرة يقتضي تكفير القائل بها عند أحد الفريقين » فقد حاول 
علماء الكلام أن يجعلوا هذه القضايا أقل ما بعكن ني العدد . ولا وصل الدور 
الى الفزالي رت ٠٠١‏ ه) جعلها ثلاث م م برض" أن يتلخذ فيها موقفاً 
شخصياً فيكضرَ القائل بها » لأن التكفير في الاسلام يستتبع القتل . ولقد 
أراد الغرالي ان يتجنب الحكم بالقتل على عالفيه تي الرآي فتجتب تكفيرهم. 

والواقع أن جميع القضايا الي اخحتلف فيها المعتزلة راجعة في الاصل الى 
التو حيد ( صفات اله وما تقتضيه من الفعل ي هذا العام ) والى العدل ر( جعل 
الانسان مچبرا أو حيرا > ومحسابه في الآنحرة على أعاله الي كانت منه 
في الدنيا ) . 
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ورووس هذه القضايا هي الي تلي : 

)۱ )ققدم العا و-حدوئه : 

يرى آهل السنة وابلحماعة (والاشعرية فيهم ) رأي الدين قي ذلك › 
وهو أن الته حل العام من العدم مرة والحدة على ما هو الآآن : خلتق الشجر 
بأنواعه كما هي آنواعه اليوم » وخلتق الحيوان بأنواعه وخلق الانسان على 
صورته الحاضرة . والله خحلتق هذا العالٍ حينما أراد » ولو شاء لأحر خلقه 
أو قد مه ؛ ولو شاء للت معه عا آلحر أو أكار من عام › أو نحلقه أ كبر 
ما هو أو أصغر . والله قادر على أن يحدم العالم حينما يشاء . 

أما المعتزلة فتوّسطوا في ذلك بين أهل السنة والحماعة وبين الفلاسفة : 
ان الفلاسفة يقو لون بقد م العلل ( بقدم الادة الموجودة من الأزل ) ء وحينما 
يتكلمون عن صنع (الله ) العام فانما يتلصدون أن الله هو العللة الاولى 
الي دفعت الادة الازلية في الحركة حى قطوّرت تلك المادة تدرا الى الخال 
الي نرى العام عليها اليوم . وحينما كان الفلاسفة الإلميون يقولون ان العال 
محدّث كانوا يقصدون أن الله سابق على العام لأنه سيب لوجود العام » لا 
أن الله حلت العام بعد أن لم يكن العالم . 

وجاء المعتزلة فأحذوا المحى الفلسفي وكسوه لفظاً دينياً فقالوا : ان الله 
سابق على العام بالذات (لأنه سب لوجوده ) لا پالزمان ( لیس بین وجود 
الله ووجود العام زمن طويل أو قصير ) . وكذلك قالوا إن العام موجود 
بالضرورة (لأنه لا جوز أن يكون هنالك سبب م لا صدا عله مسبسّب 
مباشرة ) . 

على أن المعتزلة أكروا من وصف اله بالسلوب بأن كانوا يقولون : 
« لیس ۲ Aa‏ و في مکان ولا زمان »› و « ليس » 

نفساً. ولا ريب قي أن أصل هذا الاتجاه موجود ني القرآن الكرى › ني مثل 

قوله تعالی E PS TNE‏ 
أما تفاصيل تلك السلوب فمن الفلسفة اليونانية والمذهب الاسكندراني . 
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( ۲ ) ذات الله وصفاته ؛ 

برى آهل السنة واب حماعة أن اله تعالى ذات متصفة بصفات قديعة زائدة 
على الذات (قياساً عل ما نعرف من حال البشر » من أن عنترة مثلا كان 
رجلا قوياً شجاعاً كربا عفيفاً » وأن هذه الصفات كانت فيه منذ نشأته ) . 
وهل السنة وابحماعة يرون أن الله متصف بالصفات الى › فاه سمى 
نفسه بالاسماء الحسى » وهي تسعة وتسعون اسما منها واحد يدل على ذاته 
هو «الله ۾ ثم مانية وتسعون اسما عثل كل اسي منها صفة تشارك صفات 
البشر في اللفظ وتخالفها تي الدرجة أحياناً وني النوع أحياناً أحرى . فاذا قلنا 
ان الله قادر وقدير وغي وقوي وسمیع وبصیر فانما نصفه بأکمل ما تو دي 
اليه هذه الصفات . أما اذا قلنا : حالق » غفور » يي › ميت فانما نخصه 

ثم ان هذه الصفات نوعان نوع راجع الى ذات الله نحو : موجود» 
حي ٠‏ واحد » قدم ؛ م نوع راجع الى صلة الله خلقه نحو : خحالى » غفور 
رحم ٤‏ يي » ممیت » رازق . ولا پد عند آهل السنة واألدماعة (وعند 
الاشرةع موصت ات ت نعرف الله » فاذا اعر ضا وصف فيه تشبيه 
E Py E‏ 
وقد قر الوصف ثم نعلن أننا لا نعرف كيفيته » فضي الاية الكريمة : 
استوى العرش » »› نقول : الامتواء (ابلوس معروف » أي اليف فلا 

أما المعتزلة فأنكروا الصغات وقالوا : لو قتبانا بن" يكون لله صفات 
زائدة على ذاته لوب أن بکون" اله قبل اتصافه بصفة ما مو صوفاً بضدها› 
فلو قلنا مثلا“ إن الله عالم لوجب أن يكون قبل اتصافه بصفة العلم جاهلا ! 

ثم لم جد المعازلة بدا من وصف الله يصفات ايجابية › فأرادوا أن يقتصروا 
على أقل علد #كن من الصفات مثل موجود› وأاحد » قلرم » قدير »› 
عال . أما موجود وواحد وقديم فالقصد منها معروف › وما قدير فلا بد 
منھا حى یکو ن قادرا على حلتی هذا العام ؛ وأما عام فلأنه حب أن يعلم 
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نفسه على الافل . ورفضوا القول بأنه مريد . ان الارادة تعبير عن الرغبة 
ي البلوغ الى الكمال » كما هي تعبير عن الاجة . وبا أن الله كامل ثي ذاته 
غير محتاج الى شيء من خارجه لم يبق من ضرورة لان کون مريداً. ونحن 
لا نريد شيعا الا اذا كنا عتاجين اليه » فالارادة ضرورية فينا لأننا ناقصون . 
أما الله تعالى فغير محتاج الى شيء » وهو بالتالي غير محتاج الى ارادة . 

(۳) روية الله يوم القيامة : 

ي القرآن الكريم »> في سورة القيامة :۷٥(‏ ۲۲ -۲۳) : « وجوه 
يومثذ ناضرة الى رها ناظرة » . فقال أهل أهل السنة وابلحماعة ( والاشعرية ) : 
ان الله موجود » وکل" موجود يبرى . ولذللك ير المومنون رهم يومالقيامة . 

أما المعتزلة فقالوا ان الرويا البصرية تقتضي شروطاً لا جوز نسبتها الى 
الله تعالی ( حن لا نرى الشي ء الا اذا كان جسماً قابا للروية وكان مقابلا لنا 
متحيتزا في مكان معيّن) . أما كلمة « ناظرة » تي هذه الآية فهي من النظر 
ععی الانتظار (داجع القاموس ۲ : ٠٤٤‏ س )> آي منتضر ة مر رها 
لتدحل الى ابلعنة . 

: )احبر والقدار : التسيبر والتخيير‎ ٤( 

يرى آهل السنة وابحماعة أن الله وحده هو الحالق ولا حالق سواه › 
فهو الذي خلق العام وحلق كل ما فيه » وهو الذي يخلتق أعمال البشر » والبشر 
لا يقدرون على شيء الا بأمر ربهم . وهذا يقود الى الكلام على القضاء 
والقدر . يرى آهل السنة وابلحماعة أن اله قد قضى على الناس أعالمم خيرّها 
وشرها منذ حلتق السموات والأرض . ومنل ذلك اللين قضى لبعض خلقه 
بدخول اة وفص عل بحضه بالحول اى اناز . والناس في هذه الحياة 
r‏ هم ينون ما سبق في علم الله 
اهم سيفعلو نه ETF E‏ > لیس نما کتب الله عليه 
فإنه لإ پستطیم أن بفعله . 

هنا يدحل مدرك العدال ي صلة الله بالانسان : 


۳44 


برد المعتزلة على أهل السنة والحماعة بأنه اذا كان الله قد قضى على انسان 
ما بارتكاب الذنوب (من غير أن يكون ذلك الائنان قادرا على عمل اللير 
أو على خالفة قضاء الله في عمل الشر ) » فكيف جوز في عدل الله أن يعاقب 
ذللك الانسان على ما أجبره هو على فعله ؟ 

وجيب أهل الستة والمحماعة بأن الله يفعل ما يشاء » والعدل في شأنه 
تعالی آنه يفعل ما يريد » ولا يجب عليه أن يراعي مصلحة حلقه » بل إن 
عباده ملك له یتصرف فیھم کما شاء . ولو أنه أدخل جميع المومنين الى النار 
وأدحل جميع الكافرين الى ابلحنة لكان ذلك منه عدلا . فالانسان لا يدحل 
الحتة يعمله بل برحمة من الله . 

غير أن الأشعرية عادوا فأدركوا أن البر المطلق ينافي الحكمة من خلق 
هذا العام » والف ني الوقت نفسه آبات کثاراً من القرآن الكرج › فقالوا 
بأن في الانسان قدرة على اكتساب ما كتب اله علبه ني الماضي » وأنه 
سيحاسب" على العزء الذي يكسبه ( مثال ذلك إن آبانواس كان يشرب اللحمر : 
ان اله هو الذي أراد لأبي نواس أن يشرب اللحمر » فهو اذن لا جوز أن 
عاقب على اللحمر الي شربہا .الا" أن أبانواس كان يتناول كأس اللحمر 
راضيا مسرورا متلذذاً » ولذلك سيحاسب أبونواس على هذا الحزء الذي 
کسه في شرب اللحمر لا على شرب اللحمر) . والذي نلاحظه هنا آن 
التفريق بين الكَسلْب وبين احبر غامض الدلالة » فاذا كان الانسان یکسب 
جزءا من أفعاله > فما مانم من أن یسب الیرم" اباي ؟ 

ثم هنالك آم آلحر : هل جوز أن يأر | الله بالشر ؟ وقد رأى الاشعرية 
أن الله جوز أن يأمر الانسان بالشر فرارا من القبول بأن الانسان يفعل 
أفعالا لا برض اله بها فتكون ارادة الانسان ني هذه الحال فوق ارادة الله . 

ويحسن أن نلاحظ أيضا أن الكلام في الكسب يكن أن يكون متأحراً 
عن عصر أبي المحسن الاشعري . أما العازلة فكانوا واضحين في قوم : 
ان الانسان حر يعمل أعاله كلها بارادته واختياره » ولذلك کان عدلا من 
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الله آن بمحاسسب الانسان يوم القيامة فييبّه على ما أحسن ويعاقبه على ما أساء . 
(ه ) بعث الاجساد : 
یری ہل اة والحماعة أن البشر يبعثون يوم الفيامة على الال الي 
فار قرا الدنيا عليها وتعود أرواحهم ي الأجسام الي كانت هم ئي الدنيا م 
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بذهبون الى جنة يتنعمون فيها بالنعم الروحاني والاداي أو إلى لار يشقون 
فها بالشقاء الروساني وال ادي » وآن كل ما ”ذكر ني الدين من صور 
الألحرة كاليزان والنار الحسمانية والحنة ابحسمانية حق . 

أما المع لة فقالوا إن البعث للأرواح (للأنفس ) لأنبا هي الرادة بالثواب 
والعقاب وإن المسد ني الدنيا كان مطية النفس » وإن" النفس هي الي كانت 
تعمل اللير والشر » وأما البدن” فكان مرآ ها وم يكن" له شي ء من الأفعال. 

٦ (‏ ) خلق الفرآن : 

الللاف في القرآن الكري بين أهل السلة والحماعة (والاشعرية فيما 
بعد ) وبين المعتزلة راجع الى الحلاف ين الفربقين على صفات الله : جوز 
ان نصف اله بأنه متکاسم ؟ بعدئذ بتعقّد اللحلاف بين الفريقين أي ابحدال 
ني معنى القدم ومعى الحلق ومعى القضاء والقدر . 

برى أهل الستة والحماعة أن الله متكاسم بكلام ؛ وأن القرآن الكريم 
كلامه الأزلي » من يوم حل الله السموات والارض ؛ وأن القرآن كان 
موجودا بعانیه وألفاظه کما هو بين آيدينا اليوم . غير أن الله تعالی أوحی 
به الى عمد صلل الله عليه وسم متجاً (متفرقا أي الزمن : ي ثلاث 
وعشرين ستة ) حسب حاجة المسلمين الأولين لا فيه من التشريع ومن الأخبار 
للذ كرى والموعظة . ولم" وحي القرآن قبل وفاة رسول الله . 

أما المعتزلة فقالوا إن القرآن لوق (خلقه اله وأوجده بعد آن م یکن 
موجوداً ) حدث (متأعّر ني الزمن: ل تنا ياه إلا“ بعد“ الموادث الي 
تصفنها تلات الآبات ). 
وج ى الحدال“ بين أهل السنة وابعماعة وبين المعتزلة أي قدةم القرآن وخاتقه 
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على المنهج التالي : 

أ الكلام عامة : قال أهل السنة واللحماعة إن الله تکام لأن اله تعالی 
وصف نفسه ي القرآن الكرم بالكلام في مواضع كثيرة فقال مثلاّ ي سورة 
النساء )١۱١۳ : ٤(‏ : «وكلم الله موسی تکلیماً ۾ ؛ کما قال في سورة 
الكهف (۱۸ : )١٠١١‏ : «قل : لو كان البحر مداداً (حبراً) لکلہات 
ري » لتد البحرُ قبل أن تن كلمات ربي » ولو جنا لله مدد » . 

ثم ان الكلام صفة مدح ني الانسان فلا يجوز أن ننكرها على اله . وعا أن 
E‏ راء ٠٠‏ قادر» خالق» سميع » غفور » فقد وجب 
أن يكون أيضاً و متكلماً » . وما أن الله لا جوز آن يجري عليه نقص في 
صفة من صفاته » فيجب أن تكون كل" صفاته قديمة (لأنما لولم تكن قدرعة 
لكان معنى ذللك أن اله كان قبل أن يتصف بالقدرة عاجزا » وقبل أن صف 
بالسمع اص ) . وجا آن الكلام صفة لله فيجب أن يكون كلامه أيضاً قدياً . 

ما المعزلة فقد أوجز القاضي أبو الحسن عبد السار الأسد آبادي 
( ت٥٤٤‏ هھ = ۱۰۲١‏ م) ني کتابه المغي (۲:۷) قوم فقال : 

و ولا حلاف ین جمیع آهل العدل () ي آن القرآن حلوق ا 
مفعول › لم یکن م کان ؛ وأنه غير الله عر وجل ؛ وآنه ٠‏ أحدثه بحسب 
مصالح العباد » وهو قادر عل آمثاله ؛ وآزه (۳) بو صف بأنه ابر ره )٩(‏ 
وقائل وآم" وناد من حیث فعله (*). كھ" قول انه عز وجل متکلم به . 

O O EE 
على آن يهم عنا ما نقصد آن نبلغه لغیرنا » ولو ل نتحدّث به أو نلفظه‎ 
فهم اذن يقرٴقون پين المتكلسم وين المتحدّث أو اللافظ ق اا‎ 

)١(‏ المعزلة 

(۲و۳) وأن اه تما . 

. پالقرآن‎ )٤( 

(ه) من حيث فعله › لأن اه هو الذي فعله ( صنعه › أوجده ) . 

. كل المعتزلة‎ )٦( 
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انسان نظرة فنعلم منها ما يعي من غير أن يتفوّه يكلام » ومع ذللث فاننا 
نقول عنه إنه کلمنا ؛ وقد تکون نظرته أبلغ من کل کلام ملفوظ . فکلام 
الله أو الوحي اذن » عند المعتزلة »> هو أن عل الله الرسل قادرين على أن 
بفهموا عنه ما يقصد أن يبلتخهم » مع غير حاجة الى ألفاظ أو حركات نجري 
ببنه وبينهم (أو أن يفهم الرسل عن الله ما يقصد الله ان يياتغهم ) . 

ب حلت القرآن : ثم ان كلام الله بهذا المعى عند المغتزلة مفعول" قله 
لله (رأي جعله أو حلقه أو أوجده أو أحدئه ) ني الوقت الذي أراد فيه أن 
يوحي الى الرسول »› فهو اذن حدث غير قدي . والمعزلة يعتمدون ٿي ذلك 
قاعدة“ من قواعدهم وأصلا من أصولمم › وذلك ان الله خالق کل شيء 
ولا خالق غيره ؛ وبا آن القرآن شيء فالقرآن لوق . والقرآن حدث لان 
المعزلة يقولون بأن الله وحده قلیم › والقدم أحصس صفاته ر آي لا جوز 
لشيء آحر أن يش رکه ي القدم › فاذا شرکه ني القدم شرکه ني‌الالوهية ) › 
فاذا کان الله وحده قدا » وکان کل شيء آنحر محلوقاً » فالقرآن ( الذي هو 
من جملة الأشياء ) لوق أيضاً . 

ج مادة التاريخ والقتصص ني القرآن : ووقع الاخحتلاف بين أهل السنة 
واللحماعة وبين أهل العدل ( المعازلة ) على مادة التاريخ والقتصص ني القرآن . 
أا العزلة فقالوا ان طوفان توح وقصة مو سی مع فرعون ومولد عیسی 
وتنازع النصارى ني صلب عيسى وألوهيته ومعركة بدر وفتح مكة ومعركة 
حنين حوادث من التاريخ تعاقبت ني أزمنة متتالية ختلفة »> فهي من أجل ذلك 
حدثة . فکلام القرآن عنھا حب أن يکون مدا » اذ لایعقل آن توصف 
واقعة أو معركة بتفاصيلها الدقيقة قبل أن تقع . وأما أهل السنة وابلحماعة 
فقالوا : ان ذكر هله القصص في القرآن › وهو کلام الله القدع › راجع 
الى أصل القضاء والقدر : فلقد سبق تي علم الله أن معركة بدر ستحدث ي 
شهر رمضان من سنة ۲ هھ ( 1۲۲ م ) قي مكامما الذي وقعت فيه بين المسلمين 
وبين مشركي مكّة ؛ وكان ذلك كله مسطورا ني اللوح المحفوظ (وموجود 
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في القرآن ) منذ الأزل . فلما وقعّت معركة بدر وقعت على ما كان مقدرأ ها 
ي سابتی علم الله . ثم ما وح الله الى محمد رسول الله ما أوحى مما يتتصل 
ععركة بدر لم يكن ذلك الوحي إلا نقلا لقصة المعركة من اللوح المحفوظ 
وإحبارآً للمسلمين مما كان بريد الله منذ الازل آن يم في هذه المعركة . ان 
معركة بدر ليست السب في نزول الوحي المتعلنق بها » ولكن الوحي الأزلي 
المكتوب على المسلمين الاولين كان السبب في نشوب معركة يدر . 


ما المعنى الذي قصده المعترلة من القول بلق القرآن ؟ 

« حلت القرآن » أعقد القضايا في علم الكلام ء لأن المعتزلة قصدوا شع 
م جسروا أن يقولوا فيه قولا واضحا . وبا أن علم الكلام علم جدال في 
الرجة الاولى » فإن وجه الحق" لا يتبين بابمحدال . م ان المحكّمين كانوا › 
كساثر علماء ابلحدل والسفسطائيين » يسوقون جدالمم في مقدامات مع الاستباق 
لا کن أن يعترض به اللصم › فیجیبونه على اعراض مکن قبل أن يتقد م 
هو باعتراض ما . من أجل ذلك کانت کتب الکلام مطرلة غامضة صعبة 
المسالك . وبحث خلق القرآن أكر بحوث علم الكلام تطويلا“ وغموضاً 
وصعوبة في المسلك . على ننا سنوضح القضية بتعابيرنا الحديثة في ما يلي : 

اذا حن تصفتحنا كسب المعتزلة واستعرضنا أقولمم »> في ما يتعلى بخلق 
القرآن وصبرنا أنفسنا على ذلك › وضح لنا بحث حلت القرآن كما يلي : 

ني القرآن الكريم معان واسلوب”. والعاني فيه قسمان : 

مدارك عامة كوجود الله ووحدانيته وطاعة الوالدين وحسن الاخلاق 
والعدل وما لى ذلك ؛ وهله ممان عابة إعكن أن تكون قديعة جدا لا تتلصل 
بزمان أو مكان » وهي آيضاً على مقتضى العقل . 

م هنالك ي القرآن معان حاص كالي سبقت الاشارة اليها من معركة 
حنين وفتح مكة ومع ركة بر » وهذه معان حديثة مخلوقة للہا تدل على 
حوادٿ وقعت في نطاق اإزمان ؛ فالکلام عليها » في شرع العقل » عاوق 
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محدث . من هنا يرى المعاز لة أن قسماً من معاني القرآن محدث لا شك عندهم 
في ذلك . ولكن هذا أيضاً لا ينع من أن تكون تلك المعاني المحدثة وحياً 
مطل مقتضى تعريفهم لوحي . 

أا سلوب القرآن فهو قلب المشكلة . ان القرآن الكرم كتاب عرلي 
وعلى مقتضى البلاغة العربية » وهو في الذ روة من القصاحة والبلاغة . ولكن" 
له عند المحتزلة لا يتكلم بالأصوات والحروف والكلمات › والقرآن الكريم 
لغة عربية بأصوات وحروف وكلمات . ولو أننا قبلنا أن يتكلم الله لغة ما > 
كما نفعل نحن» لاضطررنا الى أن نقبل بأن تكون له الاعضاء الي تمکنه من 
التلفظ بتلك اللغة من حتجرة ولسان وشفتين وسواها . فمن أبن جاء أسلوب 
القرآن اذن ؟ 

حن نعلم ن الوحي والحد" بلحميع الانبياء » وخحصوصاً ني معانيه العامة 
المطلقة » ولكن التعبير عن الوحي الواحد تلف باختلاف اللغات . والله 
سبحانه وتعالى هو الدي أوحى المعاني الى رسله » ولكن الرسل هم الذين 
عبّروا عن هذه المعاني باللغة الي يفهمها أقوامهم : عبر عنها موسى بالعرية 
وعيسى بالارامية وحمد بالعربية . ومع أن المعازلة يتحاشون الكلام على 
E E E E E‏ 
وهناك فلتات لسان تشير إلى ذلك . قال آپو الحسن بن عبد اب بار یرد على 
من حاجته أن بعش الآبات يدل على أن الله متکلم (المخي ۷ (VY:‏ : 
« ومن أبن لك ول ن هذا کلام الله تعای دون آن یکون کلام محمد صل 
الله عليه وسلم » أو كلام غيره .. » . وكذلك قال بو الحسن مثل هذا في سياق 
الكلام على إعجاز القرآن (المغي ۱۳ : ۲۳١١‏ ) : «قلنا : انه لا فرق بين 
أن يكون القرآن من قبل الرسول عليه السلام » أو من َيل الله تعالى › 
في کونه معجزآ ؛ لانه ان حصه تعالی (آي : حص الله تعالی رسوله حمداً) 
بقدر من العلم لم تجر العادة بمثله في أهل الفصاحة حى آمکنه ايراد ما له 
هله الرتبة رمن البلاغة ) فهو معجز » . 
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ان ني هذين الشاهدين آشارتين عارضتين » ولکنهما اشارتان عظيمتا 
الدلالة . 

لل هذا قال النظام ان القرآن معجز من قبل إخباره بالغيب لا من قبل 
نظمه (أسلوبه ) . ولل ذلك يقول أو الحسن بن عبد المحبار إن الله تعالى 
تحدى العرب في القرآن أن يأنوا إعثله ٠‏ بمثل القرآن . م يقول (راجع ٠١‏ : 
١‏ وما بعدها ) : لم يكن المقصود أن يأني العرب بسورة تشبه الفرآن › 
فان هذا أصبح سهلا بعد نزول القرآن » ولكن التحدي كان لأن العرب 
مع اشتهارهم بالفصاحة والبلاغة وافتخارهم يما جاعوا به من الشعر والنر 
أنواعاً وأساليب ؛ قد عجروا عن أن بأتوا بمثل أسلوب القرآن (قبل أن 
بزل القرآن ) . 


التوسع والمطالعة 

مقالات الاسلاميين واحتلاف المصلين ( عي بتصحيحه ريتر ) › 
استانبول وفیسبادن ۱۹۲۹ و ۱۹٩۳‏ م ؛ ( بتحقيق محمد عيي الدین 
عبد الحميد ) » القاهرة ( مكتبة النهضة المصرية ) ٠۹٥١‏ م . 

-اللمع في الرد" على أهل الزيغ والبدع ( ریتشرد مکارلي ) › بیروت 
( المطبعة آالكاثوليكية ) ٠۹١۲‏ م . 

استحسان الحوض ف علم الكلام » حبدراباد ( دائرة المعارف 
الاسلامية ) ٠۳٣١‏ ه ؛ (نشره مكارلي مع «اللمع )٠‏ . 

- الابانة في أصول الديانة › حیدراباد ۱۳۲۱ ه= ۱۹٠١۳‏ م ؛ القاهرة 
۸ھ . 

- تبيين كذب المفتري في ما نسب الى الامام آبي الحسن الاشعري لابن 
عساکر » دمشق ( مطبعة التوفیق ) ۱۹٤۷‏ ه . 

الاشعري »› تأليف حمودة غرابة » القاهرة ۱۹٥۳‏ م . 


إ۳ 


الف اراي 


ولد بو نصر محمد بن محمد بن طرخان بن اوزغ الفارابي في بلدة سيج › 
قرب فاراب » على نهر سيحون من بلاد الرك ( ۲٣۰‏ د=4٤۸۷م).‏ 
وکان والده جندياً فقیرآً . 

انتقل الفاراني مع والده الى بخداد » وقبها تعلم العربية » ودرس النحو 
على آي بکر محمد بن السري بن سهلر النحوي المعروف بابن السراج رت 
ا ۹۲۹م ) » ودرس العلم الحكمي على الطبيب يوحنا بن حیلان › 
والمنطق على آبي بشر می بن يونس (ت ۳۲۸ ۵= ٩٤٩١‏ م) . 

وني سنة ۳۲۹ ه دخل القائد الديلمي توزون الى بغداد وقتل الحليفة المقي 
فاضصطربت الأحوال وكرت الفنن » فاثر الفاراني السلامة فجاء الى دمشق 
( ۳۳۰ ه) ثم غادرها بعد قليل الى حلب و لزم بلاط سيف الدولة مكتياً 
بأربعة دراهم في كل يوم ينفقها في وجوه معاشه › بينما كان سيف الدولة 
يعطي التني ألف دينار على القصيدة الواحدة. 

ورحل الفارابي رحلة قصيرة الى مصر ( ۳۳۸-۴۳۳۷ ه) م عاد الى 
حلب . وي سنة ۳۳۹ ه سار سيف الدولة الى دمشق فاصطحب الفارابي ء 
فتوفي الفارابي في ده‌شق (رجب ۳۳۹= آخحر ٩٥۰‏ م) ودفن ي مقبرة 
الباب الصغير . 

کان الفاراني فقير! وكان أزهد الناس في الدنيا لا حتفل بأمر مكسب ولا 
مسکن » ولم یکن يعتبي بز يه وهیثته . وقیل : کان تي ول آمره قاضیاً فلما 
شعر بالمعارف نبذ ذلك وأقبل بكليته على تعلمها ولم يسكن" إلى نحو من امور 
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الدنيا البتبة ... وكان منفردا بنفسه لا مجالس الناس . 

واشتهر الفاراي ,معرفة لغات كثيرة » زعم بعضهم أنها سبعون » وعدوا 
منها اليو نانية . وكان سحاد الذهن رياضياً شاعرآً بعيد الممة عزيزالنفس . وكذلك 
کان e‏ اليه الاعاجيب : يعرف فيضحك الناس ویبکیهم « 
واليه ينسب اخحتراع الآلة المعروفة بالقانون . وكانت له قوة في صناعة الطب 
وعلم بالامور الكلية منها و (لكنه ) لم يباشر اماما ولا حاول جزثياتا . 

واذا كان الفارابي قد زهد ي الدنيا وظهر بزي اهل التصوف راهل 
اسك ) وبلا في بعض اسلوبه الى الرمز عن معانيه > فانه لم يكن صوفبًا . 

والاجماع واقع على أن الفارابي أو ل الفلاسفة الكبار في الاسلام » وقد 
عرف بأنه فيلسوف السلمين وأقربهم إلى فهم فلسفة أرسطو . 

وهو أول من حمل المنطق اليوناني تاماً منظماً الى العرب . وقد أعجب 
بأرسطو فشرح كتبه المنطقية وعلق عليها فأظهر غامضها وكشف سرها وقرب 
متناو ما وجمع ما يحتاج اليه منها ني كتب صحيحة العبارة الطيفة الإشارة 
متبّهة على ما أغفله الكيندي وغيره من صناعة التحليل وانحاء التعليم وبذ 
ي ذلك أهل الاسلام ؛ حى سمي المنطقي والمعلم الثاني بعد ارسطو المعلم 
الاول . وقد عده ابن حلدون من اکابر الفلاسفة ني الملّة الاسلامية وأشهرّهم . 
وقبرز مكانة الفارابي الصحيحة في أنه ما من فكرة في تاريخ الفلسفة الاسلامية 
ل أنت واجد" جذورها عند الفارالي . 

على أن فلسفة الفارابي تنوء بشيء من الضعف . من ذلك ضياع علد من 
كتبه » وأن تاليغه الباقية ليست منظمة تنظيماً كاملا“ . ثم ان الفلسفة اليونانية 
وصلت اليه في ثوب المذهب الاسكندراني » فان كثيرآ من الآراء الي وصلت 
اليه على آنا لأرسطو كانت ني الحقيقة لأفلاطون أو لأفلوطين . وكان اسلوبه 
ضعيفاً » وقي بعضه غموض أو رمز . 

والغرالي يعد" الفارابي من الناقلين . وابن طفيل يذ كر أن الفاراني كان كثر 
الشكوك والتناقض . آما اين رشد فيدكر أن في فاسفة الفاراي خرافاتي 


)۲١( ۲ تاريخ الفكر المر,ني ط‎ or 


منسوبة الى الفلاسفة اليونان وتقولا“ عليهم . غير أن ابن رشد يعود فيعذر 
الفارابي ويقول إن النقلة الذين نقلوا الفلسفة اليو نانية الى اللغة العربية قد أحطأوا 
فضللوا الفارابي بخطأه, هذا. 

کتبه ورسائله 

غاراي كتب ضاع أکرها منها : 

أ رسالة في العقل . 

بكر الفارابي ني هذه الرسالة أن العقل يقال على أنحاء كثررة : فاب حمهور 
بعنون بالعقل التعقَل ؛ والمتكلمون يعنون به «الأمور المشهورة المتعارفة 
عند ابلدمهور » . م يتكلم الفارابي على العقلكما استعمله أرسطو في كتبها مختلفة : 

ب احصاء العلوم 

هو كتاب يفصل العلوم الي كان الفلاسفة الاقدمون يتناولوت ها ي جومم › 
وهي خمسة اقسام : 

علم االسان ( اللغة والتحو واللحط ) - علم المنطق - علم التعاليم (العدد› 
ا » المناظر »> النجومء الموسيفی › الاثقال › ا لحيل -العلم الطبيعي - 
والإلي - العلم مدني وعلم القه والكلام . 

والفاراني يعرف كل علم وکل فرع من علم یشبته تعریفاً موجزآً او وافیاً . 
وهذا الالحصاء «غاولة بدائية ) لتصنيف العلوم . 

ج کتاب المع بين راي الحکيمين آفلاطون الآلمي وأرسطوطاليس . 
يقول الفاراي ني مطلع هذا الكتاب : « رأيت اكر أهل زماننا قد 
تحاضوا وتنازعوا ني حدوث العام وقدمه › واد عا آن بين الحکيمين 
القد مون الميرزين اتلاق في إثبات الميندع الاولر وفي وجود الأسباب منه 
وى آمر النفس والعقل وني المنجازاة على الافعال خيرها وشرها » ني كثير 
امور المائية والللقية والمنطقية . (روقد) أردت ني مقالي هذه ان 
شرح ني المع بين رأيتيلهما والإبانة ما يدل عليه فحوى قوليهما ليظهر 
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الاتفاق بين ما كانا يعتقدانه ويزول الشلث والارتياب عن قلوب الناظرين 
ي کتبهما  ..‏ 

وعمدة الفارابي في نفي الحلاف بين افلاطون وارسطو انہما حكيمان 
منظوران وإمامان مبر زان ؛ ولا کن لحکيمین کبيرین ان متلفا . بعدئل 
يعطف على تقصير الناس ني فهم فلسفة هلين الحكيمين إما لقصور الئاس 
عن الفهم او لضّعف اللغة الي قلت بها أقوال هذين الحكيمين (ص ۴ ٤ ٠‏ ) 
والى أن افلاطون يكتب على طريقة الرمز (ص ٠-١‏ ). ثم حلص الى 
القول : « فقد ظهر نما وصفناه ان اللي سبق الى الاوهام من التباين في المسلكين 
ي امر یشتمل عله حکمان ظاهران متخالفان جمعهما مقصود واحد » ( ص 
۷ . ومثل هذا تماما كان الاسكندرانيون يقولون. 

ولقد حاول الفارابي ان يوفق بين افلاطون وارسطو ي امور منها : 
قدم الحواهر : أأعيان“ الواهر أقدم م مها ؟ ( أي : أيہما أقدم ی 
الوجود : ابحم لمادي في عالمنا » كما يقول ارسطو » آم صورة ابسم مجردة 
من المادة ني الملا“ الأعلى ؟ )كيف يكون الإبصار : أبانفعال ي البصر » كما 
يقول أرسطو أم مخروج شيء من العين حيط بالأجسام » كما يقول افلاطون ؟ 
( أيكون البصر بانعكاس النور عن الأجسام إلى العين أم بخروج نور من 
العين إلى الأجسام ؟ ) -- آالطيع أشد تلكا للانسان أمالعادة ؟ - النتفس- العام 
قدیم کما يقول آرسطو أم مسحلدَث كما يقول افلاطون؟ وهل له صانع هو 
علته الفاعلة أم لا -الفيض - الثواب والعقاب . 

والحق إن اللعلاف بن افلاطون وبين تلميذه ارسطو › ني هذه الأمور 
وني غير ها أيضا » عظيم جد حى النضاد" » كما هو معروف في تاريخ الفلسفة . 
غر آن الذي حمل الفار ي على عاولة الترفيق بينهما هو أن الفارابي م يعر ف 
جمیع آراء ارسطو خالصة من شوائثب اذهب الاسكندراني ولا من أخحطاء 
النقلة ؛ ثم إنه أيضا ) يعرف جميع آراء افلاطون حالصة من تلك الشوائب 
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ان الفارابي م یوازن" بین آراء افلاطون وبين آراء ارسطو »› ولکنه ي 
الحقيقة وف أكر هذه الأمور - قد وازن بين آراء الاسكندرانيين الذين 
شوهوا آراء افلاطون وبين آراء الاسكندرانيين أنفسهم من الذين شوهوا آراء 
أرسطو على الاخحص . 

اعتمد الفاراني « في ذكر اقاويل هذين الحكيمين في إثبات الصانع » على 
رسالتر لأمونیوس قي الموضوع نفسه ( ص ۲٢‏ ) . وامونيوس هذا هو موسس 
المذهب الاسكندراني : وكذلاك أ كر الفارابي عند التوفيق بين افلاطون وارسطو 
من الاستشهاد بکتاب آثولو جیا ( ص ۳۲-۲۸ ) . وکتاب اٹولوجیا هذا منحول 
لارسطو : «١‏ انه ليس سوى مقطعات مفردة من كتاب التاسوعات لأفلوطين › 
وخحصوصا من الفصول الرايع واللحامس والسادس »› ولقد آمن الفارابي بصحة 
نسبة هذا الكتاب الى ارسطو حى اتخذه مصدرا لأراء الفيلسوف اليوناني 
العظيم › بينما لا تجد فيه إلا آراء اسكندرانية . 

د -كتاب آراء أهل المدينة الفاضلة ر أو كتاب السيرة الفاضلة › أو الال 
القاضلة ) . 

بتألف هذا القسم من قسمین یکادان أن يکونا مستقلین : 

القسم الاول فلسفي ماورالي عرف فيه الفارابي بانب من الفلسفة العقلية 
على مذهب أرسطو (مزوجة بكثر من مذهب أفلاطون) . وأما القسم 
الثاني فهو الفلسفة السياسية » اذ تعرّض فيه الفارابي اكلام على التعاون بين 
البشر وعلى أصناف المدن رالدول). 

ابتداً الفاراي هذا الكتاب ي بغداد سنة ٠۳١‏ ه م أنه في دمشق في العام 
التالي . ويبدو أن الفارابي لا ذهب الى مصر أدحل على هذا الكتاب أشياء 
تتعلق بارتیبه وتقسیمه › م مادته واتجاهه . 

الموجود الأول راله ) 

ان الموجود الاول مو جود بذاته ولیس لوجوده سب ٤‏ بل هو الست 
لوجود سائر الموجودات . تم هو بريء من جميع ناء اللقص . من أجل ذلك 


٦ 


کان وجوده أقدم الوجود وأفضل الوجود معا . 

والموجود الاول كان داتماً موجوداً بالفعل »› وم يكن قط موجوداً بالقوة 
ر أي آنه ۾ يوجد بعد آن م يكن ) ؛ وكذلك ليس له أفعال بالقوة ر أي أفعال 
م تظهر بعد ) . من أجل .ذلك هو أزلي دام الوجود بجوهره وذاته . ثم هو 
ليس مادة ؛ وليس هو بصورة › لأن الصورة لا تقوم الا في مادة . وكذلك 
ليس لوجوده غاية › والا" لكانت تلك الغاية أسبق منه في الوجود المطلق › 
ولا کان هو موجوداً اول . 

والموجود الاول غالف لکل موجود آخر فلا کن أن کون مت 
شيء مثله حى کون شریکاً له . م هو منفرد پوجوده وېرتبته لا ضا له . 
والضصد عادة شرك ضصده أو بوأز به فيطل ضده مرة ويبطله ضده مره" 
آحری . وما دام هو موجوداً ولم ببطله شيء» فذلك دلیل على ان لیس له ضد. 

والموجود الاول ليس له حد » أي تعريف دال على ماهيثه . ان الحد 
ني الاصل وصف لاقسام الشي ء اراد تعريمّه ‏ فاذا عرفتا تلك الاقسام عرفناه . 
ويا أن الموجود الاول واحد من كل" جهة وليس فيه أقسام » فلا يمكن أن 
یکون له حدٌ أو تعریف . 

وبا أن الموجود الأول لا يشبهه شي ء من الموجودات » کان كل" ما فيه 
خاصا به وحدآه ء ولذلك کانت وحدته عن ذاته وعین وجوده . م ا ن 
وچو ده لیس مادة ولا صورة » فانه عقل بالفعل ؛ لان العقل هو الموجود 
الوحيد الذي لا يحتاج ني قوامه الى مادة أو صورة . وما أنه أيضاً غالف 
لکل موجود آخر ء فلا بمکن للموجودات الاٴحر أن تدرگه . ولاهو تاج 
الى أن يدارلة شيا شبيهاً به من خار جه ليستعین بذلك على إدراك نفس ( کا 
قعل حن عادة ) . ولذللك لا یدرکه إلا مو . وهذا معى قولنا : أنه يعقل 
نفسة i E‏ 

واذا قلنا إنه حك » فاننا نعي أنه يعلم أفضل الاشياء علماً دابا . وهو 
التق » لأن حقيقة الشيء ء هي الوجود الذي خصته ؛ والحق انما هو الموجود 
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من جهة ما هو معقول . م هو حي يعقل الموجودات على ما هي (على ماية 
الكمال من الإدراك للموجودات ) . 

غير أننا حن ندرك الموجود الأول ادراكا ناقصاً اضعف قوى عقولنا › 
لأن تلك القوى متلبسة بالمادة الي من شأنما آن تلحق با يتلبسّس بها نقصاً . 
ومن أجل الادة الي فينا كان جوهرنا بعيداً عن جوهره . ولكن كلما استطعنا 
أن نكون مفارقين للمادة - بالعلم وبتخلص النفس من أسر ابمسد - أصبح 
ادراکتا للموجود الاول آکر کمالا. 

ولله عظمة وجلال" ومجد هي له بحسب کماله هو وني جوهره نفسه › 
اذ لا يوجد حارج ما هو آعظم منه أو مثلنه حى بقارن بينهما (کما هي 
الحال ني شأننا حن ) . ولذللك يلت" الموجود الأول بنفسه ويعشق ذاته لأن 
ادراكه لنفسه هو الادراك الأئقن . 

افيض أو صدور العام عن الموجود الأول 

ان الموجود الاول ا الموجودات ولا سبب لوجوده › ولذللف وجب 
ن یکون سبباً لمع ا وآن تكون جميع الموجودات أقل“ منه 
كمال . وبا أن هذه الموجودات اتر ن ار فقد وجب آن 
تكون كثرة ومتفاونة" ي کماطا اشا . ولکن کیت کان أل سر الاول سبباً 
لساثر الموجودات ؟ 

يتبى الفارابي نظرية الفيض لتفسير ذلك فيرى أن كمال المىجود الاول 
وجوده وعلمه وحکمته وحياته ( الي هي عند الفارابي ليست شين غير ذاته 
الي ي بالتالي وجود ٠‏ ) قد اقتضت كلها أن يصدر عنه هذا الوجود وفاءً 
لکماله ولجود ه وحکمته » ولکن من غیر أن یزید هو بہذا الصدور مالا › 
ومن غير أن ينشص منه شي ء" أيضاً › ومن غير ارادة منه لذلك > ومن 
غير حركة يقتضيها ذلك الممدور . 

وصدور الموجودات عن الله يجري عل‌تر تیب معين وترابط محكَم › 
وهو الذي يسمى الفيض أيضاً . 
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فمن الموجود الاول رالله) : 

يفيض ٿان (عقل' ٿان ). 

وما أن الواحد أو الاول (الموجود الاول ) لا يفيض عنه إلا واحد ؛ 
وما أن الاول لا يليق به أن بباشر الموجودات المتعددة (المباشرة للمادة أو 
اللبسة بها ) فقد جعل الفارابي العقل الثاني جوهرآً غير متجسم (غير متخ 
صورة ) ولا ي مادة » م جعله يعقل ذاته ويعقل الاول أيضاً (بينما 
الاول لا يعقل ٣‏ ذاته ) : والواقع أن الثاني » عند الفارالي »> يشبه الاول 
ولكنه ليس اياه . غير أن جميع مراتب الفيض التالية تصدر من هذا العقل 
الثاني . 

وما أن الثاني يعقل الاول ويتجوهر ي نغسه › فانه : 

-بفيض منه ثالث (عقل ثالث ) من عقلله للاول تم تلزم عنه السماء 
الاولى من تجوهره في نفسه . ثم يستمر الفيض على هذا الميدأً فيكون : 

-العقل الرايع » ومعه كرة الكواكب الثابتة . 

العقل الحامس » ومعه كرة زحل . 

العقل السادس »› ومعه كرة المشتري . 

العقل السابع › ومعه كرة المريخ . 

العقل الثامن » ومعه كرة الشمس . 

العقل التاسع › ومعه كرة الزهرة. 

العقل العاشر »> ومعه كرة عطارد . 

العقل الحادي عشر » ومعه كرة القمر. 

ومع فلك القمر تنتهي الموجودات الطلقة الكاملة الي لا تخضع للكون 
والفساد على ما نعرف من الفلسفة القدبمة . وأما اموجودات الي دون فلك 
القمر فلا عكن أن تكون كاملة ولا أن تصبح كاملة . وان کانت‌ترقی صعداً 
وتباغ كمالا"“ قاصرآ على طبيعة كل جنس من أجناسها . 

وأدني الموجودات دون فلك القمر الميولي الي لا صورة ما » م فوقها 
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العناصر الاربعة ء م المحماد ثم اللبات م الحيوان البهيم م الحيوان الناطق 
( الانسان) . 

حدوث الادة وحدوث العام 

اذا كانت الموجودات كلها » في رآي الفارابي » قد فاضت من الواحدر 
(الله) ء > فلا شك" ئي أنها عند الفارابي مده كاتها (لأن الله سببٴ ها 
وسابق" عليها ) . واذا كانت الميولى (الادة الاول ) نفسها تأتي عند الفارا ني 
في أدنى دركات الفيض › فلا شك في أن الميولى أيضاً عحدثة . 
وما يويد الحكم بأن العام والمادة نفسها في رأي الفارابي محدثان عاولة 
الفارابي للجمع بين رأيي أفلاطون وأرسطو تي قدم العا وحدوثه , 

النفس وقواها 

للنفس الانسانية عند الفارابي أربعة أجراء أساسية » ولكل جرء من هذه 
الاجزاء قوى تتبعه . فالاجزاء الاساسية هي : الغاذية والحاسّة والحخيلة 
والناطقة . 

فاذا حدث الانسان (فرد من أفراد الانسان ) »› فأول ما حدث له من 
أجز اء النفس اللفس' الغاذية الي ما پتغذ ی ( وینمو م یتکاثر ) . ويثبع هذه 
التفس قوئ واحدة” منها رئيسة تكون ني الفم وسا ثرها مرووسة من الرواضع 
واللیرم ١‏ متفر فة ي المعدة والكہد والطحال والاعضاء المعصلة 
والكبد يرأس المرارة والكاية > والكلة تراس المخانة . 

بعدثذ تتنبه في الانسان القوة” الحاسة : تتنبنه أولا حاسة اللمس فحاسة 
الذوق فحاسة الثم فحاسة السمع فحاسة البصر . ولكل حاسة من هذه الحواس" 
عضو حتصة به . ويشبه الفارابي هله المحواس بأصحاب الاخبار ني المملكة › 
فهي تحمل الاخبار الى رثيسها ني القل ب كما حمل أصحاب الاخبار أخيارهم 
الى الك . 
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والقوة المتخيلة واحدة ومركزها ثي القلب أيضاً . وعملها حفظ المحسوسات 
بعد غیبتھا عن اعضاء ایس“ حیث تتحکم بہا (تدبرها فتفرد پعضها عن 
بعض وتركب بعضها الى بعض أنواعاً من الأركيب موافقة المحسوس أو 


والقوة الناطقة ( العاقلة ) واحدة ني العدد أيضاً » وهي رثيسة القوى الاسة 
والقوة المحضلة . 


وللنفس أيضاً قوة نزوعية تشتاق الى الشي ء أو تكرهه » ويها تكون الارادة . 
والزوع یکون ما باحس واما بالتخیّل » لفعل شيء او ترکه اما بالبدن کله 
آو بعضو منه . وجميع اعضاء البدن خادمة في ذلك للقوة الأزوعية الرئيسة 
الي ي القلب . والنزوع يكون بالاحساس أو بالقوة المتخيلة أو بالقوة الناطقة 
حو الأمور التابعة في الاصل لتلك القوى . 


القلب والدماغ 

ان القلب هو العضو الرئيس ني البدن » ويليه الدماغ الذي بخدم القلب 
وتخدمه ساثر الاعضاء . فالقلب ينبوع الحرارة الغريزية » ومنه تنب الحرارة 
الغريزية في سائر الاعضاء . وللدماغ علان أساسيان : 

(أ) با أن القلب ينبوع الحرارة الغريزية › فان الحرارة فيه تكون قوية“ 
مقنرطة . من أجل ذللك يعمل الدماغ ي تعديل الحرارة الي من شأنبا ان 
تنفد من القلب الى اعضاء البدن المختلفة حى لا يصل الى كل عضو الا ما 
بحتاج اليه من تلك اللحرارة . والدماغ .يعدال حرارة القلب نفسه حى جود 
فکره ورويته وحفظه وتذکتره. 

(ب ) ي الدماغ نفسه مغارز لمعظم الاعصاب . ومغارز سائر الاعصاب 
ي الشخاع (اللميط الابيض الار في الفقار ) . والنخاع متصل من أعلاه 
بالدماغ . والدماغ هو الذي يرفد أعصاب الحركة الارادية حى تنفذ 
تلك الأعصاب ما يريده القلب من الحركات الألية . 
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علية التفكير 

بعالج الفارابي عملية التفكير على آنا قضية ماورائية . 

العقل الميولاي ( العقل الانساني ) هيثة في مادة 1“ معد ة لأن تقبل رسوم 
العقولات على احتلاف أنواعها . هنالك معقولات هي في جواهرها عقول 
بالفعل ومعقولات بالفعل ( وهي الاشياء البريثة من المادة ) مثل المدارك كاسلق 
والصدق والشرف ومثل المبادىء والقوانين . وهنالك معقولات ليست في 
جواهرها عقولا بالفعل أو معقولات بالفعل مثل الاجسام المادية كالحجارة 
والاشجار وأفراد الناس . هذه المعقولات هي معقولات بالقوة »> وهي قارلة 
لأن تصبح معقولات بالفعل اذا تيا ما ما ينقلها من القوة الى الفعل (اذا 
استطعنا أن نجرد صورتها من الاجسام الي هي فيها ) . والذي مكنا من نجريد 
المعقولات من الاجسام عقل بريء من الادة يساعد العقل الميولاني ( الذي ي 
الانسان ) على أن يفعل ذلك › كما تساعد الشمس البصر مثلا" على أن يبصر 
الألوان . هذا العقل البريء من الادة الذي يفعل هذا الفحل يسمى العقل الفعًال . 
والعقولات الأول ر المبادىء ) الي يستطيع البشر ”موم أن يدركوها على 
كثرة أو قلة من الوضوح ثلاثة أصناف : 

(أ) أوائل (مبادىء وقوانين عامة ) للهندسة العلمية ر آي المبادىء 
والقوانين الرياضية والطبيعية ) . 

رب ) أوائل وف بہا على ابحميل والقبيح مما شأنه أن يعمله الانسان 
(الاخلاق ) . 

(ج) أوائل يستعملها الانسان ليعلم بها أحوال الموجودات .الي ليس 
من شأنبا أن يفعلها الانسان" ومبادنُها ومراتبها : > مثل السموات والسبب الاول 
وسائر البادیء لأر > وما شأنه أن مدا عن تلك البادىء ( العليات 
أو المدارك الماوراثية ) . 


. تي الدماغ ۽ آو في القلب كا يقد الفاراني‎ )١( 
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الصورة والمسادة 

والفارايي أرسطوطا ليسي النظر الى الصورة والادة : ان الصورة لا يمكن 
أن يكون ها قوام ووجود بغير المادة . فا مادة وجود ها لأجل الصورة › ولو 
لم تكن صورة" ما موجودة ا كانت المادة . والمفروض أن الأدة موجودة قبل 
الصورة » م الها تلبس بالصور . 

الأرادة والاختيار 

الأزوع أو الشوق هو ميل الفرد الى بعض ما عله أو الى بعض ما بجحب 
أن يستنبطه ؛ أو كراهة ذلك . فاذا كان هذا الأزوع عن احساس أو تخل 
سمي الارادة » وكان عام ي الانسان والليوان . واذا كان الأزوع عن روية 
( تفكير ) فهو الاختيار »> وهو خاص بالانسان . 

السعادة 


تکون السعادة للقوة الناطقَة . 

ان القوة الغاذ ية ف الانسان جعلت لتخدم البدن و الْقَوة 
الحاسة والمتخيلة لتخدما البدن معا ؛ ولتخدما القوة الناطقة معا اذ كان قوام 
القوة الناطقة أولا بالبدن . فالقوة المعخيّلة عند الفارايي تحتل مكاناً وسطاً 

بين القوة الحاسة والقوة الناطقة . 

والقوة الناطقة منها جانب عملي وجانب نظري ؛ والحانب العمل حدم 
الحانب النظري . وابمانب النظري من القوة الناطقة لم ينجعل ليخدم شيناً آخر » 
بل ليتوصل به الانسان الى السعادة. 

وحينما تبداً النفس الناطقة بتحصيل العقولات الاولى بوساطة جانبها 
النظري يبدأ كماما . فاذا استخدم الانسان هذه المعقولات الاولى ( ليستنبط 
بها سائر امعقولات ) اقترب من كماله الأخير . عندئد تصبح القوة الناطقة 
وكأنها مفارقة للمادة م يدوم ها ذلك فتصبح قريبةً من العقل الفعال . وذللك 
هو السعادة . فالسعادة هي اللير لمطلوب لذاته ؛ وليست هي لينال بها 
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شي ء" آْحر» إذ ليس وراءها شيء حر أعظم" منها بمكن أن يناله الانسان. 

المنامات 

عمل المخيلة الأسامي فقل اللصوسات من, أعضاء الحس إلى الدماغ ما دام 
الانسان مستبقظاً › فاذا نام وقف هذا العمل . وبا ان" الذاكرة لا تنام فانما 
عندئل قد تعود إلى المحسوسات الي كانت قد حزنتها فركب بعضها إلى 
يعض وتفصل بعضها عن بعض وتحاكي الأشياء المحسوسة الي عرفتها ف 
حال ينظ اباسم فتنشاً المنامات . أما نوع المنامات فتابع E lG‏ 
روية المنام » فاذا كان المراج رطباً مثلا لم يبعد أن يكون المنام بالمیاه 
والسباحة . وقد بحدث المنام في حال اليقظة » ولكن ذلك نادر . 


الوحي ورۋية اللاك 

إذا كانت عيلة إنسان ما قوية وكاملة إلى درجة انها تستطيع أن تقوم بنقل 
اللحسوسات من اعضاء الحس إلى الدماغ وان تتلاعب بل ر کریاتما ومخیالانہا في 
وقت واحد وي حال اليقظة » فإن الانسان حيثذ يتوهم روبة الأشياء الي 
يتخيلها على درجات عتلفة من الوضوح وعلى درجات ختلفة من الكمال 
والنتقص أومن ابلمال والقبح . وقد يرى أشياء غريبة“ عجيبة لا بعكن وجود 
شي ء منها في ساثر الموجودات أصلا . ولا تنح على الإنسان › إذا بلغت قوت 
المحخيلة نهاية الكمال » ران ) يقبل ي يقظته عن العقل الفعال ابر يات 
الخاضرة والمستقبلة » او مسحاكياتها من المحسوسات ... والمعقولات المفارقة 
وساثر الموجودات الشريفة ويراهاء فيكون له با فيه من المعقولات نبرة 
بالاشياء الالهية ؛ فهذا اكمل ما تنتهي اليه القوة المتخيلة . 

العدل الطبيعي والعدل الرضي 

ان الأفراد وجماعات الناس طبقات بعضها فوق بعضٍ في القوة أو الال 
الاه . هذه الحماعات تتغالب > وكذللف الأفراد › فن ف ور کان 

ثز والمغبوط والسعيد » وذلك شيء ني طباع الاس . فما في الطبع هو 
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العدل ؛ فالعدل إذن التغالب . فاستعباد القاهر للمقهور هو أيضاً من العدل › 
ون يفعل المهور ما هو الا نفع للقاهر هو أيضاً عدل . فهذه كلها من العدل 
الطبيعي » وهي الفضيلة » وأفعاها هي الافعال الفاضلة . ففي العدل الطبيعي 
يڪون القاهر أبداً » والمقهور ا أبداً . 

وأحباناً بتقارب الأفراد وتتقارب الدماعات ي القوة فيکون الغلب مرة 
لفرد أو لقوم » ومرة لفرد آنحر أو لقوم آلحرين . ويَمَّلٴ هولاء تداول الغلب 
بينهما لأن ذلك يضيع عليهما جميعاً كثرآً من المغام . عندئذ يصطلح الافراد 
وابلحماعات على شرائط يتعاملون بها في البيع والشراء والامانة وما الى ذلك > 
ويفي بعضهم لبعض بها . فالوفاء ما اصطاح عليه كل فريق هو العدل الوضعي › 
وهو ناتج عن ضعف وخوف يي الفريقين . 

الحشوع ( الدن ) 

اللمشوع هو الاعتقاد بأن إفاً يدير العم مع أداء الاحترام لذلك الإله 
بالصلوات والتسابيح . ويعنقد الناس أنبم إذا فعلوا ذلك م تركوا كثيرآ من 
اللتيلرات المتشوق إليها في هذه الحياة كوفثوا على فعلهم في الآنحرة بأعظم 
مما تركوا ي الدنيا . واذا م يقعلوا عوقېوا بعد مو تېم . 

ويرى الفارابي أن هذا كله باب من أبواب الل والمكايدة من يعجزون 
عن أن يقاوموا الا“قوياء بالمجاهدة والمغالبة فاخترعوا حيلة اللمشوع والثواب 
على المحشوع أو العقاب على ترك الحشوع في الاحرة » حى يعرك الأقوياء هم 
شيا من مغالم الدنيا يتمتعون به بلا مغالبة . 

المدينة الماضلة (الدولة الئل ) 

لمدينة أو الدولة نمرة الاجتماع الانساني . ومحتلف بعض الدول من بعض 
باختلاف المجتمعات الي تنشاً تلك الدول فيها . 

الانسان » تاج في ورد وف بلوغه حو الكمال الى اشياء كثيرة لا 
پمکن آن یقوم بہا كلها وحده › بل سحتام الى قوم يقوم له کل واحد متهم 
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بشيء ما تاج اليه . ولذلك لا عكن «للانسان » ان ينال الكمال إلا 
« باجتماعات جماعة كثرة متعاونين يقوم كل واحد لكل واحد (آلحر ) 
ببعض ما بحتاج اليه ۲ . 

والاجتماعات تكرن كاملة او غير كاملة . فالاجتماعات الكاملة ثلائة 
آنواع : « عظمی ووسطی وصخری . فالعظمی اجتماع الحماعة كلها ٤‏ 
المعمورة ؛ والوسطى اجتماع امة في جزء من المعمورة ؛ والصغرى اجتماع 
اهل مدينة في جزء من مسكن امة . واما المجتمعات غير الكاملة فاجتماع اهل 
القرية واجتماع اهل المحلة ثم الاجتماع في سكة (شارع واحد ) ثم الاجتماع 
ني مبزل (المكان الدي يحم فيه نفر من الناس ) . 

ويرى الفارابي ان الاجتماع كلما اسع كان توما اقرب الى الكمال » 
وکان ما دونه خادماً له . ولکن قد غدث ان يتعاون اهل" هذا المجتمع على 
الشر . 

فالمدينة الي بقصد بالاجتماع فيها التعاون على الاشياء الي يننال بها السعادة 
ي القيقة هي المدينة القاضلة . 

كيف نعرف الدينة الفاضلة 

نعرف المدينة الفاضلة من تشبيهين وافتراض أوردها الفاراني . 

يقول الفارابي ان المدينة الفاضلة تشبه البدن التام" الصحيح الذي تتعاون 
أعضاوه كلها على تتميم حياة الحيوان وحفظها عليها » وإن نسبة رئيس 
الدينة الى المدينة وأهلها كنسبةر القلب الى البدن واعضاء البدن , 

وكذلك يشبه الفارابي المدينة الفاضلة بالعام ايضاً ويرى أن نسبة السيب 
الاول (الته ) الى سائر المىجودات كسبة ملك المدينة الفاضلة الى ساثر 
أجزامما ( طبقاتها وأهلها) . 

م هو يفترض أن آهل المدينة الفاضلة يعرفون الآراء الي أوردها أي 
القسم الاول من كتابه امسوم بعنوان ١‏ آراء أهل المدينة الفاضلة » ويعتقدونما , 
وهكذا نرى أن للمدينة (الدولة ) عند الفارابي وجوداً طبيعياً ني الدرجة 
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الاولى »> ون اب حانب الاجتماعي فيها قليل جداً . وبعد أن يتكلم الفارابي على 
أعضاء البدن وعلى صلة بعضها ببعض يقول : «كذلك الحال في المدينة . 
وكذلك كل جملة كانت أجزاوها موتلفة منتظمة مرتبطة بالطبع » فان هما 
ريسا حالله من سائر الاجزاء هذه الحال ». 

رئيس المدينة الفاضلة 

يقول الفارابي : ان ئي اسم اعضاء ختلفة متفاضلة الفطرة والقوى › 


وفيها عضو واحد ريس وهو القلب » م اعضاء احرى تخدم القلب لا ہا 
ادنی منه ؛ وطمذه ي الوقت نفسه اعضاء ادنی منھا تخدمها وهلمجرآ حی نصل 
الى اعضاء هي خادمة لما فوقها ولكن ليس تحتها اعضاء ادنى منها . فكذلك 
« المدينة اجز اوها عختلفة الفطرة متفاضلة الميأات وفيها إنسان هو رئيس و «اشخاص 
آحرون » تقترب مراتبهم من الرئيس يفعلون (ينفّذون) ما يقشصده الرئيس › 
ثم دون هولاء قوم يفعلون الافعال على حسب أغراض هولاء »> ودون هولاء 
قوم آحرون ... حی نصل الى اشخاص یخند مون ( بفتح الیاء ) ولا یخلّدآمون 
( بضم الياء ) ويكونون ني ادنى المراتب ويكونون هم الاسفلين . وهكذا 
نری انه كلما كان الشخص اقرب ال الرئیس کان اشرف واكمل . 

إلا ان هنالك فارقا بين اعضاء البدن وبين طبقات اهل المدينة ؛ ان اعمال 
اعضاء البدن طبيعية » اما اعمال طبقات اهل المدينة فمصدرها الارادة أو 
الملكات الارادية الى تحصل ممم وهي الصناعات وما شاكلها . 


الرئيس نبي وحكم (فيلسوف ) 

ورئيس المدينة الفاضلة ليس كن ان يكون اي انسان افق » لأن الرثاسة 
نما تكون بشيتن : احدهما ان يكون بالفطرة والطيع معدا ها » والثاني 
بالميئة والملكة الإرادية . ويجحب أن تكون صناعة رئيس المدينة الفاضلة صناعة 
من شاا ألا تخدم صناعة احری» بل ات تكون كل" صناعة احرى تتجه 
حوها . ومحب ان بکون الرٹیس نفسه انساناً قد استکمل فصار عقلا ومعقولا 
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بانفعل ؛ وأصبح مستعدآ لأن يتقبل من العقل الفعال اشياء كثارا يفيضها العقل 
الفعال الى عقله هو م إلى قوته المتخيلة ؛ فيكون ر( هذا الانسان ) بما يفيض" 
إلى عقله المنفعل حكيماً فياسوفاً ومتعقلا“ على التمام » وبا يفيض إلى قوته 
المحخيلة نبيا منذراً عا يكون وعبراً عا هو الآن من الىز ئيات . وهذا الانسان 
هو ني أكمل مراتب الانسانية وني أعلى درجات السعادة » وتكون نفسه كاملة 
متحدة بالعقل الفعال . 

صفات الرئيس 

اذا حن تأمّلنا حال رئيس المدينة الفاضلة » والذي جعله الفارابي نيا وحكيماء 
رأيناه صف باندي عشرة صفة لو لم تكن فيه في الاصل لا أمكن أن 
يكون رئيساً . يقول الفاراني : هذا هو الرئيس الذي لا يرأسه انسان“ آم 
أصلاً . وهو الامام » وهو الرثيس الأول للمدينة الفاضلة » وريس المعمورة 
من الارض كلها . ولا يمكن أن تصير هذه الحال إلا لمن اجتمعت فيه 
بالطبع النتاعشرة خصلة 'فطر عليهاء وهي أن يكون : تام الأعضاء والقوى- 
جيد الفهم والتصور بالطبع ‏ جيّد الحفظ - جيند الفطنة ذ كيا -- حسن العبارة 
با للتعلم والاستفادة سهل القبول نها غير شرم على الأ كول والمشروب 
والنكوح » متجتباً بالطيع لعب كير النفس غباً للكرامة - ثم يكون الدرهم 
والدينار وسائر أعراض الدنيا هينة عنده - تم يكون بالطبع مسحب للعدل وأهله 
ومبغضاً للجور والظلم وأهلهما › > يعطي النصف (الانصاف والعدل ) من 
وت او وة غو ى ع عدلا (معتدلا) غير صعب 
القياد - قوي العزرعة جسوراً مقداماً غير حائف ولا ضعيف التفس . 

هذه هي الصفات الي يتطلبها الفارابي ي الرثيس الأصيل للمدينة الفاضلة 
العظمى الذي هو الامام » والدي هو ف الوقت نفسه حک بم ( فيلسوف ) وني . 
وهذا الرئيس وأماله هم الذرن يضعون الشراع المدينة الي يتو لو نبا ویتوالون 
فيها . ولا شلك في أن هذه الصفات الائني عشرة هة تجتمع في رجل واحد 
على الأقل » هو الذي أوجدت المدينة” من أجله > ذلك لان هذه الصفات 
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بطبيعتها لا جتمع الا في الواحد بعد الواحد وني الاقل من الناس . من أجل 
ذلك يبدو أن الفارابي كان مضنطرا الى آن بقبل رئيا للمدينة الفاضصلة فيه 

من الصفات المشروطة عدد" دون الائي عش › ست صفات أو حمس 
عل الأقل . 

الرئیس القام 

فاذا م يكن ني المدينة من جتمع فيه مثل هله الصفات القليلة ألم فيها رئيس 
ثان يلف الأول ي إدارة المدينة لا قي وضع التشريع ها E‏ 
الحلفاء الراشدون رسول الله ي منصیه السياسي الدنيوي لا ي منصبه الديي 
النبوي ) . أما في التشريع فيس الرئيس القام (أو الثاني ) حسب الشرائع 
والسان الي كان الرئيس الأول وأمثاله قد وضعوها للمدينة › اذا كانوا قد 
بتوها » آي دونوها . 

هذا الرئيس اقام ( الثاني ) يحب أن يكون فيه من موّلده وصباه ست" 
شرائط قد تربى عليها . وحن نلاحظ أن هذه المفات الست صفات فرعية 
غايتها أن تقوم مقام صفات الرئيس الاصيل (الاول ) ني المياة السياسية 
للمدينة . فالرئيس الثاني بجحب أن يكون : حكيماً عا حافظاً للشرائسع 
والسان - م ن یکون له بجودة اباط لفروع من افشریع م بحت عه 
عن السلف » وأن يسلك في استنباطه هو مسلاك الامة الأولين (الذين 
وضعوا الشرائع  )‏ ر( أن یکون عيد النظر عتاطاً لا بمكن أن عدث في 
المستقبل كيلا توح المدينة على حين غرَّة من أهلها ) أن يكون قادرا 
على ارشاد آهل المديتة الى وجوه استعمال الشرائع الي وضعها الأوّلون ووجوه 
تلك الي E‏ المرب وقادرآ على 
مباشرة الحرب . 

تعد د الرۋساء 

فاذا م پوجد رئیس ٿان واحد يجمحع الشروط الستة جاز أن يكون في 
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المدينة الفاضلة رثيسان أو ثلاثة أو ستة » على أن یکون واحد منھم عسل 
الأقل حكيماً . 

هلاك المدينة الفاضلة ( افقراضها ) 

فاذا فقدت الكمة من صفات الشخص القام بأمر المدينة الفاضلة › 
أو من صفات الأشخاص القانمين بأمرها » يقت المدرة” الفاضاة بلا ملك › 
وان القام بأمر هذه المدينة ملكا بالاسم » » وکان علیٹا أن تخ فن ر 
e‏ الى القاثم ر( آو القاعين ) بأمر المدينة . فاذا لم نجد' مث هذا 
الشخصسٍ ت غت المدبنة اللاك ع هلکت . 

ملوك المدينة الفاضلة 

وملوك المدينة الفاضلة الذين يتوالون في الأزمنة المختلفة واحداً بعد" 
واحدر > سواء أكانوا في مدينة واحدة أو في مدن متعددة » متعاصرة أو 
خير متعاضرة » فانم كتفس واحدة » أو كانم ملك واحد ببقی الزمان کلله. 
اا ي العقل وي التخيل . وبا أن الكمال واحد فيهم 

ہم لا محتلفون ف شيء. 

e‏ المدينة الفاضالة 

المدينة الفاضلة كاثن طبيعي » كجسم الانسان أو كالعالم > وهي مبنية على 
نظام معیىن لا بەخل" ولا يبدل . ولرئيس المدينة الفاضلة شروط إذا م تتوضر 
ل کرو اا ر م کر ا ا ا 

أا المضاد ات للمدينة الفاضلة فهي جتمعات تنضاد" المدينة الفاضلة في 
نظامها وفي صفات الذين يعيشون فيها والذين يتو لرّنما . وأهل‌المدن المضاد ةللمدينة 
الفاضلة يعتقدون ان کل شيء ني العا کن أن يكون عتلفاً نما نألفه اليوم › 

حى الثلالة مكررة“ ثلاث مرات بمکن أت تعلطيًا عددآً غير التسعة . 

: آم اللي جل الأمور على ما هي عليه اليوم فأحد ثلاثة أمور‎ ٠ 

أ ) بالاتفاق ركذا وجدت لا قصدِ 1 غاية ) » 
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ب ) أو لان فاعلا“ من خارج هذا العام آرادها أن تكون على ما هي عليه 
فعلا . 

ج) أو بالتوهم »› أي أننا حن قد جعلنا ني أوهامنا أن التق والصدق هو 
هذا الذي نراه الآن » وان کل ما نعقله اليوم وندرك انه الحق بمکن ان یکون 
ضده ونقيضه هو الق . 

أنواع المدن المضادة 

مدن المحضادة للمدينة الفاضلة أربعة” أنواع أساسية” : ابحاهلة” والفاسقة 
والمبد لة والضالة . 

ر١‏ ) أما المديئة ابحاهلة (ويقال : ابحاهلية ) فهي الي م يعرف أهلها 
السعادة » بل ظترا أن اللمير انما هو اللذّات البدنية وأن الشقاء هو آفات 
بدن . والمدينة احاهلة في الحقيقة امي جامع لعدد من المدن الي نجهل حقيقة 
السعادة وعيل الى الأو جه اختلفة من السعادة الظاهرة. من هذه المدن 
الفرعية : 
- المدينة الضرورية الي يقلصد أهلها أن ينالوا الحاجات البدنية الضرورية 
من الكل واللبس والمسكن . 

- المدينة البدّالة (التجارية ) الي يقصد أهلها جمح ثروة » وهم يجعلون 
الأروة غايتهم من الياة ثم لا يتتفعون بها انتفاعاً صحيحاً. 

مدينة اللحسة والشقوة : ومقصد أهلها التمتعم بالطعام والشراب 
والّذدات البدنية المتعانقة محسهم وخيالمم والميل الى المزل واللعب . 

مدينة الكرامة (الوجاهة ) الي يقصد أهلها أن يكونوا مشهورين 
مدوحين بين الأمم وعند أنفسهم . 

مدينة التغلب › ومقصدهم السلط على غيرهم ؛ ولذہم حصورة 
في ذلك . 
- المدينة ابمحماعية (الاباحية ) الي يريد أهلها أن يعيشوا على هواهم 
بقعلون ما یریدون . 
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وكل ملاك من ملوك هذه المدن مجعل همه التسلط على أهل مديتته لينال 
هو الحظ الأوفر من الغايات الي يسعى اليها آهل مدينته . ٤‏ 

(۲ ) المدينة الفاسقة وهي الي يعرف أهلها الآراء الفاضلة »> ولكنهم 
يسلكون مسللك أهل المدن الحاهلة . 

(۴) المدينة المبدآلة > وهي الي كانت فاضلة ثم تبدآلت . 

› المدينة الضالة » وهي الي تعتقد أن السعادة تكون بعد اموت‎ ) ٤( 
م تعتقد آراء“ فاسدة في الله (أنه جلس على عرش » مثلا) وني العقول‎ 
التواني ( نهم ملائكة ) . وهم لم يفطنوا الى أن تلك الأمور الماورائية الي‎ 
جاءت في الدين يحب أن تفلهتم على انها تمثيلاث وتشبيهات فقط . ويكون‎ 
. رئيسها الأول من اوهم أنه اوحي اليه من غير أن يكون قد أوحي اليه‎ 
ویکون قد استعمل تي ذللك (في تفه ذللت لأتباعه ) التمويہات والمخادعات‎ 
. والغرور‎ 

وملوك هذه المدن مضاد ون لللوك المدن الفاضلة . وأهل هذه المدن مضاد ون 
أيضا لأهل المدن الفاضلة (لاحتلاف الفريقين في الاعتقاد والفهم قاق 
الامور). 

النفوس بعد اموت 

مجعل الفارابي للنفوس بعد الموت ثلاث أحوال : الحلود في انعم › 
والحلود ي الشقاء » والملاك رالاحلال والعدم ) . 

: الود في العم لنفوس أهل المدن الفاضلة‎ )١( 

اذا مات جماعة من أهل المدينة الفاضلة وخلصت نفوسهم من أبدانا 
اجتمعت تلك النقوس سعيدة با كانت قد اكتسبته في حيانبا الدنيا من الاراء 
الصحصحة الصائبة . ثم يلحق بہولاء مثلم وينضمون اليهم . وييدو أن هذه 
النفوس لا تولف اجتماعاً واحداً بل اجتماعات متعددة يتعدّد صناعات 
أصحاب تلك النفو س في الدنيا . من أجل ذلك تتفاضل تلك الاجتماعات 
ي السعادة من للالة وجوه : 
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أ بحسب عددها . 

ب - بتفاضلل صناعات اآصحابہا في الدنيا . 

ج بتفاضل أفرادها ثي صناعاتہم في الدنيا. 

فأفضل الاجتماعات اذن هي لأكبر عدد من النفوس المجتمعة من أهل 
أشرف الصناعات في الدنيا ومن أكترهم براعة في تلك الصناعة . 

( ۲ ) الحلود في العذاب لأهل المدن الفاسقة : 

أهل المدينة الفاسقة يعرفون الآراء الفاضلة ولكن يعملون أعال أهل المدينة 
ابلماهلة فتكتسب نفوسهم هيثات نفسانية رديثة . فتقترن هيئام الرديئة الأخيرة 
بهيثانهم الفاضلة الاولى . وتضاد" للميثات الاولى الميثات الاحيرة فيحدث 
للنفس من ذلك أذى عظم › مم تضاد" الميثات الأحير ة الميئات الاولى فيحدث 
النفس من ذلك أيضاً أذى جديد . وتمع الأذّيان على النفس فيكر عذابما . 

وني اللحياة الدنيا لا يشعر أهل المدينة الفاسقة بهذا العذاب لأن اواس تكون 
مشغولة بالالتذاذ عحسوساتا . ولكن اذا نخلصت النفس من ال مسد لم يبق ما 
يشكّل النفس عن تضاد" تلك الميثات المختلفة فتشعر النفس حينئذ بالعذاب 
وتبقی الدهر کله ي آذی عظم . 

ر۳ ) هلاك نفوس أهل المدينة ابحاهلة والضالة والمبدلة : 

ان نفوس آهل المدينة ابحاهلة لا يعلمون شيا من آراء أهل المدينة الفاضلة › 
ولذلك لا برتسم في نفوسهم شيء من المعقولات . وتكون نفوسهم حينئد لا 
فضل خا على أجسادهم ولا فرق بين نفوسهم وأجسادهم . وھکذا تنحل"ٗ 
نفوس هولاء مع انحلال أجسادهم وتصير كلها الى العدم . 

وكذلك شأن أهل المدينة الضالة والمبدالة . ما ملك المدينة الضالة وملك 
المدينة المبدلة فلأنهما يعرفان الآراء الفاضلة الي بدلاها لقوميها أو أضلاً 
قوميها عنها » فان نفسيهما لدان ني العذاب مع نفوس آهل المدن الفاسقة . 

أما اذا تساتط ملك من المدينة الفاسقة أو الضالة أو المدلة على جماعة من 
أهل المدينة الفاضلة ثم قهرهم على أن يفعلوا أفعال أهل المدينة الحاهلة › فان 
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لهم الذي قنهروا عليه والذي لایعتقدون به لا کن أن يكسب نفوسهم 
هيئة رديثة . من أجل ذلك لا تضرهم هذه الافعال ولا تتعذ اب بها نفوسهم 
بعد الموت . 

نقد ومقارتة 

استقى الفارابي نظرياته السياسية من البيئة الاسلامية وما كان فيها من 
الول والدويلات في القرن الرايع للهجرة : فالللافة العبناسية كانت مدينة 
فاضلة كبرى » والدولة البويهية كانت مدينة فاضلة وسطى › والدولة الحمدانية 
كانت مدينة فاضلة صغرى . روالدولة الفاطمية والدولة السامانية والدولة 
الاخحشيدية مثلا كانت من مضادّات اللحلافة العباسية فالدولة البوبية فالدولة 
اسلمدانية ) . 

واستقی الفارابي بعض آراه من التاربخ السياسي العراق القديم قبل حمورابي 
حينما كان أي العراق دولة عام م ينع وجود ها وجود مدن مستقلة » وحينما 
كان رئيس الدينة (ملكها ) يعتقد أنه تحکم المدينة باسم اله من الآهة 
ويجمع الضرائب من أهل المدينة بامم ذللك الاه › وآن“ عل جميع آهل امدينة 
أن خد موه ومح آن افلاطون قد جعل رئيس المدينة ملكا فيلسوفا » فان 
الفارابي قد تأشر ني الشروط الي اشترطها في رئيس المدينة بالسومرينين 
والابليين والكلدانيين : إن هذه الشروط موجودة ني النظام السياسي الذي 
یله ار انینون (الحرنانیون » الکلدانیون ) کما نری في کتاب الفهرست 

مصر ٤٤٤‏ » فلوغل ۳۲٠١-۳٠۹۹‏ ) وموجودة بلقظها عند اخحوان الصفا 
(راجع رسائل احوان الصفا ۱۸١-٠۱۸۲ » ۲۷ : ٤‏ ) . م" ان الفارابي 
بری آن رئيس المدينة جب أن یکون نبیاً فیلسوفاً مثل حمورابي مثلا ٤‏ 
فقد کان حمورابي مشرعاً تناول شریعته من الله شس ( فهو اذن ني لاه 
تناول شريعته من الال شمس ومتفلسف ني الشرع أيضاً) . 

ان الفارابي قد استقى الفكرة العامة (الدولة المخل) من أفلاطون ؛ على ان 
الموازنة بين كتاب السياسة (ابلحمهورية ) لأفلاطون وبين كتاب آراء هل 
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المدينة الفاضلة للفاراببي ترينا فر وقاً أساسية في آراء الفيلسوفين : قول الفارابي 
بثلاث مدن فاضلة وإقرار المدن غير الفاضلة في المجتمع ( تأترا بأرسطو الى 
حد ما وبواقع الحياة الاجتماعية في أيّام الفارابي الى حد كبير ) . وطبقات 
لمدينة عند الفارابي لا صلة هما بطبقات الناس في مدينة أفلاطون . والرئيس 
عند الفاراني غير الرئيس عند أفلاطون . 
اتوستع والمطالعة 
کتاب الجموع »> القاهرة (جمالي وخانجي ) 4 م .۰ 
- الثمرة المرضية ( فريدريك ديريشي ) ليدن (بريل ) ۱۸۹١‏ م . 
- رسائل الفارابي » حيدراباد ( داثرة المعارف العثمانية ) ٠۳١١١‏ « = 
۷ م۰ 
کتاب اباىمع بين راي الحکيمين أفلاطون الآلمي وأرسطوطاليس › 
(دیتریشي ) » لیدن (بریل ) ۱۸۹۰م ؛ (ألبير نادر) › 
بيروت ( المطبعة الكاثوليكية ) ۱۹٩۰‏ م . 
رسالة في العقل ( الاب بويج ) » بيروت (المطبعة الكاثوليكية ) 
۸ م 
احصاء العلوم ( أمين عثمان ) › الققاهرة (دار الفكر العرلي ) 
۹ م ؛ (وقف على طبعه نحل غنصلیس‌بلانسیه ) » مدرید 
۴۳ م. 
مبادىء الفلسفة القديمة » القاهرة (المطبعة السلفية ) ۱۹۱۰ م . 
رسالة في اللحلاء (نجاقي لوغال وآيدين صاييلي ) › انقرة ( ابلحمعية 
التاريحية الركية ) ٠۹٥۰‏ م . 
- فلسفة أرسطوطاليس وأجزاء فلسفته (عسن مهدي ) › بيروٽت 
(دار مجلة شعر ) ۱١۹٦١‏ م . 
شرح كتاب أرسطوطاليس ني العبارة ( ولم كوتش وستانلي مارو)› 
يروت (المطبعة الكاثوليكية ) ١٦۱۹م‏ . 
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ك آراء أهل المدينة الفاضلة ( ديترشي ) » ليدن ( بريل ) ١۱۸۹م‏ ؛ 
( آلبیر نادر ) » بیروت ۱۹۰۹ ؛ مصر ۱۳۳۲ ه= ۱۹۰۹ م .الخ 

السياسة المدنية الملقب مبادىء الموجودات (فوزي ماري النجار )› 
بيروت (المطبعة الكاثوليكية ) ٤٦۹٠م‏ . 

الفارايمان › تالف عر فر وخ > بیروت ۱۳۹۹ ھ= ۱۹۵۰ م . 

الفاراي» تأليف سعيد زايد › القاهرة ( دار المعارف ) ۱۹۹۲ م . 

الفاراي » تأليف عباس العقاد» القاهرة ( المحمعية الفلسفية المصرية) 
۸ م . 

- فيلسوف العرب والمعلتم الثاني » تأليف مصطفى عبد الرازق › 
القاهرة ( دار احياء الكتب العربية ) ۱۹٤١‏ م . 

- الفارابي » تأليف اللحوري الياس فرح › جونية - لبنان ( مطبعة 
الاباء المرسلین ) ۱۹۳۷ م . 

الفارابي » تأليف الاب يوحتًا قمير » بيروت ( المطبعة الكاثو ليكية ) 


4 م . 
الفارابي » تاليف جوزيف الماش › بيروت ( دار الشرق ابحديد ) 
۰م . 
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بخوا لسغا 


سل أبو حيتان التو حيدي » سنة ۳۷۳ ۸ ( ۹۸۳ م ) عن إنحوان الصفا 
وعن زيد ين رفاعة فقال ( المقابسات ١ : ) ٤١‏ لا ينسب الى شيء ولا يعرف 
له حال اذ تكلم ني کل شيء . .. وقد اقام بالبصرة زماتا طويلا“ » وصادق 
بها جماعة ( من ) لأصناف العلم وانواع الصناعة › منهم آپو سلیمان عم 
اين مشر البُسي - ويعرف بالقدمي - وابو الحسن علي بن هارون الزنجاني ء 
واو أحمد المهرجاني › والحوق ١(‏ وغيرهم » وصحبهم › وخدمهم . 
وكانت هذه العصابة قد تألفت بالعشرة وتصافت بالصداقة واجتمعت 
على القدس والطهارة والنصيحة » فوضعوا بينهم مذهباً زعوا ام قربوا به 
الطريتق الى الفوز برضوان الله؛ وذلك امم قالوا : إن الشريعة قد دنست 
ا واا الات رات ان نا رتد ا 
لابا حاوية" للحكمة الاعتقادية والمصلحة الاجتهادية . . . وصتفوا خحمسين 
رسالة في جميع أجزاء الفلسفة کا ا ر رمال اه 
الصما ؛ وکتموا فيها اسماءهم وبشوها ني الوارقین""' ووهبوها ناس ». 


أصلهم واسمهم 
نها احوان الصفا ني البصرة ي مطلع لقرن المجري الرابع . أما اسمهم 


(1) ذكر ظهير الدين البيهقي ( ت ٥٠٦١‏ د“ ۰ م ) ي رجال اشوان الصفا والموي» 
ہالقاف لا یالفاء ( تاریخ حکاء الإسلام ۽ دمشق (۴٣۵‏ ھ س مم ص ۳١‏ ¢ راج 
الحاشية ص )۴١‏ . 

() الوراق هو الذي ينسخ الكدب بأجر أو يبيع الكتب . 
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فأحذوه من باب الحمامة المطرقة في كتاب كتليل ود منة ليندل" على صفوة 
الا خحوة (رسائل ١‏ : ۳-۲ ء ابحامعة ۱١۸ : ١‏ ) . 

يصف اخوان الصفا انفسهم باتهم احوان اصدقاء أصفياء واد ون عبّون 
علماء حيار“ و متعاونون . وهم و كدون جانب الصداقة ويرولن 
و أن" صداقتهم قراب حم E‏ 
ومن ف سبيل الدعوة الى جماعة عتهم قوم : 

... فهلم" إلى صحبة إخوان, E‏ واصدقاء کرام › علومهم 
ود وا نبوسة وسير- نهم ملكية ولذاہم روحانية وهممهم آلية. واترك 
صححبة اخحوان الشياطين الئان ! لا يريدوناك الا لر منفعة الاجساد او لدفع 
الملضرّة عنها . وكن » يا أحي » من المومنين الذين بعضهم اولياء بعض يأمرون 
بالمعروف وينهون عن المنكر ». 

ويحسن أن نلاحظ أن اللحماعة يسمون أنفسهم «اخوان الصفا وخلاآن 

الوفا » » باسقاط اممزة من «الصفاء والوفاء » . 


غايتهسسم 

ایاپ رووا ی ا ی کی ا 
كتموا هله الغاية لالم ألفوا جماعة سرية. 

واحوان الصفا E‏ بعدد من الغايات العامة »> فهم يقولون إن 
غرضهم صلاح الدين والدنيا » والاقتداء بالحكماء وبالفيثاغوريين من الحكماء 
على الاحص » وأن مذهبهم النظر في جميع العلوم الطبيعية والرياضية والآفية : 
ee OE ۴‏ ولا مذهباً من اذاهب . 

غير أنهم أيضاً يقولون إن ما يذكرونه من ذلك انما هو رمو وإشارات 

ب ت ا لای ا . فهل كان طم غاية سياسية مثلا ؟ 

٠‏ اذا عمتا أن اخوان الفا كانوا جماعة سرية فلا يعد أن يكون مم غا 
سياسية من الوصول الى الحكم أو القضاء على الدولة ا 
اللحماعة لم يصرحوا بذلك ولا سلكوا في حيانهم العملية مسلكا بحملنا على الميل 


۳۸ 


اى آم قصدوا ذلك . 

وعندي أن الغاية السياسية لقلب الحكم بعيدة جد عن اخوان الصفا : 

أ انهم لم يصرحوا بذلك ولا حاولوا ذلك . 

ب ان الدولة البويمية الي كانت تتولى الحكم الفعلي في فارس والعراق » 
والي نشأت جماعة إخوان الصفا م انقرضت في أيامها » كانت دولة تعطف 
عليهم › فلا يعقل أن ڀتآمروا عليّها . 

جم ان الاخوان أنفسهم صرأحوا بغايات بمكن أن تكون معقولة 
ومقبولة من جماعة مثلهم 

بدو أن اخوان الصفا كانوا جماعة من امفلسفين الاخحلاقيين الذين رار 
النزاع الاجتماعي' والسياسي والديي راجعاً الى تعد الآديان والمذاهب الديثية 
والنسية (القومية ) ني اللملافة العباسية ؛ فأحبّوا أن يذيبوا جميم تلك 
الحلافات قي مذهب واحد جامع مستبي على أشياء مأحوذة من جميع الاديان 
والمذاهب . ولم تكن تلك المحاولة حاولة أولى ولا أحيرة ي التاريخ › فالانوية 
مثلا" كانت جمعاً بين المجوسية والمسيحية »> كما كان مذهب السيخ في المند 
جمعاً بين المندوكية والاسلام . 

عاي اء تسم 

کل دعوة محتاجة الى عقيدة . وتكون تلك العقيدة › في أكر الأحيان › 
متلبسة بشي ء من العقائد الساثدة . من أجل ذلك أ کر اخوان الصفا من الكلام 
على الاسلام وعلى رجال الشيعة حاصة حى ظن" نفر من الدارسين أن ابلعماعة 
شيعة إمامية أواسماعياية . غير آناخوان اأصفا آنذ+م بل کرو اہم یرمز ون ذه 
الأسماء الى مبادىء ومدارك ومشل_ عليا معينة . أن هذه الألفاظَ في رسائلهم 
جب آل“ ّم على ما يهم العامة منها؛ فهم اذا ذكروا القرآن عو به 
رسائلهم › واذا قالوا : «أهل يت بيا فانما يعنون إخحوام . و «الحسين ٠‏ 
رمز لکل انسان تشپ فی سیل »بدا . 

و الحوان الصفا» نشأوا نشأة اسلامية ولكتهم انعرفا عنها لا اعتقدوا أن 
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+ يعرف الله حى معرفته مستخن عن الرسل ›)۳١: ٤(‏ وأن الشرائع من 
وضع اشر . 

آما غايتهم فهي اللحياة الي وراء هذه الياة الدنيا ء والي هي في اعرفهم 
الحياة الحقيقية للنفس العاقلة االدة م انهم في فلسفتهم معخیترون لا يتمسکون 
بدين واحد ولا بغلسقة وأحدة › بل يأخذون من کل دن وعلمے وفلسفة 
ومذهب ما يعتقدون انه جمیل مفيد . م هم يروك ان النفس تبلغ اقصى 
غابامما اذا ترقت ثي المراتب العالية بالنظر ‏ في العلوم الآلمية والسلوك ني المذاهب 
الروحانية الربانية والتعبد في الامور الشريفة من الحكمة على المذهب السقراطي 
والتصوف والزهد والرهب على على المنهج اميتي والتعلق بالدين الحنيفي .. 
( ۳ : ۲۸ ) ۲ . اما الانسان د العا اللر الفاضل الذ کي المتبصر ٠‏ عدم 
فاتما هو « الفارسي النسبة > العربي الدين » المتتقي المذهب » العراتي الآداب ء 
المبراني لخر › المسيحي المنهج ( الشاي النسك › البونافي العلوم »> المندي 
البصيرة » الصوني السيرة » اللكي الاحلاق » الرباني الرأي » الأهي ا 
(۲ :۳) . 

حقيقة أمرهم 

کان اخوان الصفا ید عون الى الميش ني مدينة روحانية مشركين أي العلم 
والال » ومذهيهم فيها الصداقة والنصيحة وحسن المعاملة تم النظر في جميع 
اموجودات واليحث عن مبادما وعبانة وجودها وعن مراتب نظامها والكشف 
عن كيفية ارتباط معلولاءپا . م ان عبادة الله ليس كلها صلاة وصوما › بل 
عمارة الدين والدنيا الشرعبة من الصوم والصلاة والحج ليست 
مقصودة عندهم لذاما بل هي إشارات إلى غايات قصوی . والناجي | َة 
في الأخحرة من كان جامعاً لفضائل الأمم والأديان كلها ؛ والنجاة لا قسكون 
بالعبادة والاخلاق فقط › بل بالاحاطة يالعلوم والمعارف ايضاً . 

سبيل دعوتېم ونظام جماعتهم 

يبدو أن جماعة احوان الصفا بدأت من رجل واحد احتار رجلا" ضمه 


A 


إلى نفسه ؛ م افق الائنان, على رجلٍ ثالت ضماه اليما . م اتفق الثلاثة 
على رايع والاريعة على خامس » وهلمجر؟. فجماعة إحوان الصفا م تكر, 
مفتوسحة للراغيين ي الانتساب البها › > بل کان اء ابمحماعة أنفشهم بنتقون 
الذين يرغبون ي ضسهم ايهم . فاذا وقع اختيارهم عسل رجل دعوه 
بالأسلوب الذي يوافق مستواه العقلى ومرتبته الاجتماعية : 

أ إذا كان صغيرآ أقاموا له سحفلة بيضاء (عامة ) ودعوه مع تراب 
له اجتلاباً له ولنغر من آترابه الى جماعتهم . وقد كان اخحوان الصفا يرغبون 
في صغار السن رغية اي ينشئو هم على المبادىء الي تلام ابحماعة . 

ب اذا کان رجلا فوق العشرین بوا اليه رجلا “ منهم من طبقته وأهل 
صئاعته فيعاشره مدة (من غير أن يشعره ه أنه من اځوان الصفا ) . فاذا 
رآه يوما في أزمة نفسية أو ماديّة آو اجتماعية عرض عليه مساعدة بريئة . 
ومن هذه الطريق اة فیما بعد باخوان الما وباهدا 

ج اذا كان الرجل وجيها كبيرا أو غنياً أو عالاً حكيماً يعثوا اليه رجلا 
حكياً منهم يستمليه أولا الى نفسه مسن المعاملة وصفاء الصداقة وصواب 
التفكير » تم يستمليه اذا رآى فيه ميلا - الى اللحول ني عداد ابلحماعة . 

وكان احوان الصفا لا يقبلون النساء ي جماعتهم > ولا يقبلون الكهول 
الذين مردت أنفسهم عل سلوك معين ثي الماة وأصبح من العسير آن 
بستمالوا ای رآي جلیل . 

ولا عمست الدعوة وانتشرت ي البلاد وأصبح من التعل ر أن برسلوا الى 
کل من يتومون فيه اليل الى جماعتهم داعياً خاصاً » جعلوا يرسلون 
رسائلهم الى أشخاص فين ي لابلاد » ويكون هم ني الأماكن الرئيسة تفر 
من إخحواہم براقيوك اثر تللث الرسائل على الذين ¿ يلموا . فاذا علموا 
أن رجلا" ل ثبل" تلك الرسائل تقبّلا حستاً » أو کان ينداد بها > قطعوها 
عته . واذا رأوا أن رساثلهم أترت‌فيه أوعزوا الى أحيهم ي المنطقة بأن يقاربه 
بالدعرة شخصياً . 
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والداحل جديدا في جماعة اخحوان الصفا تی ١‏ متشيعاً ۲ > وهم لا 
بون اليه شيا من أسرارهم إلا" بعد أن يشقوا من اخلاصه . ثم يبدأون 
بث تلك الاسرار شيا فشيئاً . وني جماعة احوان الصفا أربع طبقات : 

(۱) الاحوان الابرار الرحماء- وهم الذين اموا ee‏ عشرة 
سنة” من العمر »› فتنبهت فيهم «القوة العاقلة المميزة لعاني المحسوسات 
الواردة على القوة الناطقة ۲ وهم ر یتمیزون بصفاء جوهر النفس وجودة 
القبول (للعلوم والصنائع ) وسرعة التصور . اما مرتبتهم فتقابل أرباب 
ذڏوي الصنايع ٤‏ المدينة (الدولة). 

( ۲ ) الاحوان الاخيار الفضلاء وهم الذين بلغوا ثلاثين سنة» وقد 
لبهت فيهم « القوة اليكمية الواردة على القوة العاقلة ٠‏ . وميزتهم مراعاة 
الاحوان وسخاء النفس واعطاء الفيض والشفقة والرحمة والتحان على الاحوان . 
اما مرتبتهم (في ابحماعة ) فمرتبة الروساء ذوي السياسات . 

)١(‏ الاخوان الفضلاء الكرام - وهم الذين بلغوا أشد هم وبلغوا الاربعين 
سنةء فتنبهت فيهم القوة الناموسية الواردة بعد مولد ابحسد بأربعين سنةً... 
وهي تقابل مراتبة الملوك ذوي السلطان والامر والنهي والنصر والقيام بدفع 
العناد والحلاف ... بالرفق والاطف والمااراة في اصلاحه » . 

٤ (‏ )م ينعت اخحوان الصفا هذه الطبقة » ولكنها طبقة الاحوان الذين 
بلغوا حمسين سنة . والوصول اليها هو المقصود من جميع رياضيات النفس › 
وفيها تبه « القوة الملكية الواردة بعد سن اللحمسين من مولد ابعسد. وفي 
هذه المرتبة تبلغ النفس من القوة مازلة تشاهد فيه احق عياناً وتتصل بملكوت 
السموات وتدرك حقاثق القيامة والبعث والحساب ومجاورة الرحمن . 

رسائلهم 

ان رسائل اخحوان الصفا الي بأيدينا ايوم ليست وحدة تأليفية › فقد الها 
جماعة من آهل العلم تي مدة طويلة . وعدد الرسائل اليوم واحدة" وخمسون 
رسالة م رسالة هي فهرسّت فيصبح العدد على ما يذكر احوان الصفا 


AY 


أنفشهم النتين وخمسين .رسالة . 

قم احوان" الصفا رسائلهم أربعة أقسام موصوفة في ما بلي : 

(أ ) الرسائل الرياضية التعليمية ( العدد - المندسة - النجوم - الموسيقى - 
امغرافية - النسب العددية » أي الصلات الروحية بين الاعداد - الصنائع 
العلمية النظرية > اي انواع العلوم المختلفة كالنبات والحيوان والاهيات الخ -. 
الصنائع العملية والمهنية كالصيد والىراثة والبناء والكتابة الخ- بيان احتلاف 
الاحلاق - المنطق باقسامه ) . 

( ب ) الرسائل ابمحسمانية الطبيعية (سمع الكيان » آي الادة والصورة 
والزمان واكان والحركة ‏ صورة الال الکین والفساد س الاثار العلويةء 
أي أحوال ابو - تكوّن المعادن ‏ ماهية الطبيعة » أي أثر الطبيعة ني النبات 
والحيوان والځین ... اجناس النبات - اجناس ال یوان -- تركيب جسد 
الانسان ... - الحراس"“ والمحسوسات - أثر الأفلاك ه ئي اب ينين الانسان عل 
غير رقي افوس في أجسادها - طاقة الانسان لا كتساب العارف ‏ ماهية 
اموت واللياة ‏ اللذات والالام ‏ علل اخحتلاف اللغات ) . 

( ج ) الرسائل النفسانية العقلية ( المبادىء العقلية على رأي الفيثاغوريين -. 
المبادىء العقلية على رأي احوان الصفا - العا انسان كبير- العقل والمقول - 
العام > مداه وترتيبه وغابته ...-ماهية العشق الاي -- البعث والحساب 
والمعراج --الحركة العلل والمعلولات - الحدود والرسوم ) . 

(د) الرسائل الناموسية الاهية والشرعية الدينية (رالآراء والمذاهب- 
الطريق الى الله اعتقاد اخوان الصفا ‏ عشرة اخحوان الصفا- الإعمان 
وحصال المومنين- الناموس الالمي والوضع الشرعي - الدعوة الى الله - ابن 
والملائكة الخ -انواع السياسات - صورة العام السحر والعزاتم ) . 

ومع أن رسائل احوان الصفا مقسمة على منهاج يقرب من التقسيم اليوناني 
للفلسفة › فان ما ذكره احوان الصفا ي رسائلهم من الفلسفة والعلوم م يكن 
مقصوداً لذاته . لقد كان اخوان الصفا يريدون ان يقفوا اخحوامم بتلك 
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العارف الفلسفية والعلمية ء ولكنهم في اللقيقة كانوا يتخلون من تلك ا حارف 
ستارا يشون من وراه آراءهم" المحعلقة بدعو م . 

وكان لاخحوان الصفا رسالة تسمى «الرسالة اإلحامعة » » وهي ي احقيقة 
موجز لرسائلهم مقتصرٌ على الغايات الاساسية من غير ذكر لتفاصيل العلوم 
والمعارف الي كانوا قد ذكروها مفصلة في الرسائل an‏ 
تقر الرسالة الحامعة بعد قراءة ساثر الرسائل » وأن يسضن" بها على العامة . 


قيمة رسائل اخوان الصفا وأغراضها 

رسال احوان الصفا قيمة ذات ثلاث شعب : 

أ انها صورة للحياة العقلية تي القرن اليجري الرابع » وخصوصا من 
الحانب الفكري . وهي ني اللحقيقة جموع يضم الآراء الفلسفية منذ أيام 
اليس الماطي . 

. ب اما آول کتاب (ججلد) صم ن د فته جمیع أقسام الفلسفة‎ ١ 

ج اما المحاولة الاولى لتقيف العامة بفنون العلم والفلسفة . 


نظرية المعرفة 

بالف احؤان الصفا افلاطون في قوله بأن النفس تَعرف بالتذ كر (راجع 
فوق؛ ص ٠١۲‏ ) ویعتقدون أن الانسان اذا ولد کان لا يعرف شيا . و 
يعتقدون أيضاً أن جميع المعارف (حى تلك الي يظن نفر من الغلاسفة أن 
معروفة بأوائل العقول ) ترجع ني حقيقتها الى ادراك الحواس ها > قالوا : 
وئم اعلم آن کثيراً من ع العقلاء يظنون أن الاشياء الي تتم بأوائل العقول 
مركوزة » ( ينون ان المعرفة طبيعية في النفس ) ... ويسمون العلم قدكراً › 
ويحتجون بقول افلاطون : التعليم تذكر . وليس الأمر كما ظنوا .. والدليل 

(1) تأثر اخوان السفا في ذاك بالقرآن الكسرم 1١(‏ : ۷۸ > سورة اللحل ) : ١‏ وال 
أعرجكم من بطوت أتهاتكم لا تعلمون شيعا > وجمل كم السيح والأبصاد والاف؟ لمكم 


ت ول » . 
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على صحة ما قلنا أن كل ما لا تدرکه اواس بوجه من الوجوه لا تتخّله 
الأوهام » وما لا تتخيله الاوهام لا تتصوره العقول ... وعلى هذا القياس 
حکم سائر المعقولات » فانيا مأحوذة آوائلها من اواس ... والدليل عل" 
على ذللك أن العقلاء متفاوتو المرتبة في ادراك المعقولات > وذلك راجع الى 
تفاوم ي جودة الحواس" وي حسن تأملهم الموجودات وأسباب أحر شى 
( ۹4-۳:۳ ) . 

نظرية العدد والفيض 

الغالب على اخحوان الصفا آم يقلدون الفيثاغوريين . وكان الفيثاغوريون 
بعتقدون أن هذا العالم الذي نعيش فيه مركب › ماديا وروحيا » من النسَب 
العددية : إنه لم يكن مولفاً من العناصر الاربعة أو من بعضها» بل من 
الارقام والاعداد المرتبطة فيما بينها بنسب معينة . 


ص 


ولكن يما أن فلسفة احوان الصفا كانت تلفيقية (متراكمة من فلسفات 
حتلفة ) » فام قبلوا ي إبعض وجوه فلسفته م القول بافیرل والادة والعلل 
والاسباب . 


ويتكلم احوان الصفا ني الاعداد على نحوين : 

› على التحو العلمي : في ابحمع والتفريق (الطرح ) والضرب‎ )١( 
وعلى الاعداد المدذكرة (الوتر ) والمونئثة (الشقع ) » وعلى الاعداد‎ 
الي تنقسم على انين أو ثلاثة الخ بلا باق » وعلى الاعداد الصحيحة‎ 
×0 =۲ 4 ۳ × "=٩ والكسور » وعلى الاعداد الي ها جذر تربيعي ( و‎ 
والاعداد الي ليس هما جذر تربيعي › الى غير ذلك ما نعرفه في‎ » ) ٠ 
علم المحساب . ويتكاتمون مثل ذلك أيضاً في المندسة رفي أحكام النقطة‎ 
. ) واللنطوط والسطوح والاشكال‎ 

ویری اخوان الصفا أن الغاية من تعلم المندسة هو رياصة العقل لهم 
الفلسفة عموما والالميات على الأخحص . فالنظر في المندسة المسية يعين على 
الحذق في الصناعات العملدة ( كالبناء والتجارة وعمل اللات والادوات ) . 
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وأما النظر ني اهندسة العقلية فانه يودي الى الحذق ني الصناعات العلمية كلها . 

(۲) على النحو الراني أو الماورائي المتخيّل . 

بوافقی احوان الصفا رجال الاديان ني أن العام عحداث (موجود بعد 
وجود الله ) وأن الله خلق العام من العدم بمادته وصورته . ولكتهم لا 
بعتقدون أن العام اق على الشكل المروي ني الاديان »› وهم يرون أن هذا 
الشكل من الحلق الحسي المروي في الأديان بقصد" منه تقر يب ٠‏ فكرة 
وجود العالم من أذهان عوام الاس . من أجل ذلك اذا سأل العامي عن 
حلت العام فإننا نكتفي بان نقول له إن الله خلقه » وهذا يکغیه 9 
کہا لو أن طفلا سال أمّه عن الحلاوة من أين جاءعٿ » فن مه تقو 
إن آباه اشراها -- ولیس بفيد" الطفل ولا العامة » ٤‏ ر 
الصفا » أن يعرفوا شيئ وراء ذلاك عن صنع الحلاوة أو عن خاتى العام . 

کین فاض هذا العال 

يلفى اخوان الصفا طريقة الفيض ما كان في هذه النظرية عند أفلاطون 
وآفلوطين تم مرجونا بفلسفة فيثاغوراس تي الاعداد وبفلسفة الفلاسفة 
الطبيعيين من القول بالعناصر الاربعة نزولا الى فلسفة أرسطو القائلة بالميولى 
والصورة . 

يجري الفيض في تسح دركات ( من أعلى الى أدنى ) لأن" الارقام تسعة 
وهو محري بالضرورة لأن الله جواد" ملعم فلا جوز أن يعنع نعمته وجوده 

عن الظهور . وي ما يلي وصف لظاهر نظرية الفيض عند اخحوان الصفا : 

ان الموجود الاول (الله ) قدیم قام بنفسه حکیم قدیر عام . ومنه یکون 
الفيض حسب المراتب التالية : 

أولا-- قال اخحوان الصفا : ١‏ ان الباري جل" ثناوه أول شي ء اتر عه 
وآبدعه من نور وحدانیته کان جوهراً بسيطا يقال له العقل الفعّال » كما 
أنشاً الاثنين من الواحد بالتكرار » . فالعقل الفعّال » عند اخوان الضفا 
اذن » هو الواحد المقابل لله : بعد أن حلق الله العقل الفعال أودع الله فيه 
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جميع صور الموجودات حى تفيض تلك الموجودات من العقل الفعّال 
(لأن الله لا عكن أن بباشر اماد المىجودات الي تتصل بالمادة ) . وهذا 
العقل الاول في ترتيب الفيض يسمنى أيضا العقل الكل . 

انيا - تفيض النفس الكلنية من العقل الكلي“ (وهي الي تتحكم ني 
العا بالتحريك والتشكيل والتصوير ( ٠‏ 

ثالثاً - يفيض ابلسم اللي“ ( وهو جملة الوجود الاد ي ) من النفس الكلية . 

رابع من النفس الكلية مباشرة تفيض اليولى الاولى (وهي جوهر 
بسيط لم يتاس بعد بصورة › ولكن فيه استعداداً لأن يتسخد كل صورة 
من صور المصنوعات الاهية الاولى كالماء والراب والرخام وأشباهها ) . 

حامس - تفيض الطبيعة ( قوى الطببعة ) وهي الي تفعل المحياة في الاجسام 
الموجودة في عالنا من الحرارة والنمو . 

وهنا يقف أثر العقل الفعنال (العقل الكل ) › لأن الفيوضات التالية 
ناقصة ولا تليق باهتمامه . 

سادساً - يفيض ابس › أو ابمحسم الكلي المطلق »> وهو ما أصبح له 
طول وعرض وعمق (ولكن قبل أن تتأف منه العناصر الاربعة ) . 

سابع - يفيض الفلك » وهو جسم شفاف كري حيط بالعام . 

امتا - تفيض الأركان ( العناصر الاربعة ) : الماء والمواء واللراب والنار . 

تاسعاً - تفيض المولدات ( الاجسام ابلحزئية العامة : مثل اللحشب والديد 
والنبات واللحم ) . 

النفس : أصلها ومصيرها 

النفس عند اخحوان الصفا جوهرة روحانية بسيطة سماوية حية بذامما 
علاّمة بالقوة فعالة بالطبع . وهي تبقى بعد مفارقة ابلحسد إما متللة مسرورة 
فرحانة واما مغتمىة خاسرة . 

والنفس ابلزئية ( نفس الفرد الواحد ) جزء من النفس الكالية »> ولكن 
ليست منفصلة منها ولا هي [ياها بعينها . 
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كانت النفس ني العالم الروحاني ني اللا الاعلى مقبلة على .العقل الفعتال 
تقبل منه الفيض والفضائل والليرات > وهي ملتذاة مساريحة . فلمتًا امتلآت 

من القضائل أرادت أن تنولى هي الفيضَ على ما هو دومما » > فجعلت تفيض 
شيعا من فضائلها على الميولي . فلما رأى الباري ذلك عده منها رجناية ء 
فأراد أن يعاقيها عقاباً هو من جنس علها . إن النفس كانت تتسلى ›» وهي 
في الملا الاعلى » بأن تدير الميولى (المادة ) ني الأرض من غير آن تتعرض 
لساوىء الوجود في الارض ومن غير أن تتحمال تبعة ما تعمل . من 
أجل ذلك أخرج الله التفس من اللا الاعلى وفرض عليها أن صل بابلسد 
وتشاوکه الياة في الدنيا محسنا-ما وسيئامما . 

وموعد سقوط النفس (ابحزئية ) الى ابمسد الذي تلخص به هو يوم 
مسقط النطفة لذلك ابسد ي الحم . وتخضع النفس ني النطفة »> وهما في 
الرحم » لتأثيبر الكراكب ؛ فهم بقولون ( ۲ :۳۵۳ )۳٣۰‏ : 

اول ما تسقط النطفة ني ارم يكون التديير ازل لأن فلكه اقصى 
الافلاك عن الارض واقربها الى عرش الرحمن . فاذا تم الشهر الاول 
انتقل التدير الى المشتري في الشهر الثاني »> وني الشهر الثالٹ يصبح التدبير 
للمريخ . فاذا كمل الشهر الثالث انتقل الحنين الى تدبير الشمس رئيسة 
الکو اکب ومَلكة الفللك وقلب العام فتنفخ في الحنين روح المحياة »> وتسري 
النفس اللحيوانية فيه . وني الشهر الحامس ينتقل التدبير الى ازهرة - وهي 
صاحبة النقش والتصاوير - فتستقى خلقة انين وتظهر اعضاوه . وتكون 
رة انين متصلة بسرة امه تمتص منها الغذاء الى يوم الولادة . واذا كان 
ابلحتین ذکراً کان وجهه ما يلي ظهر امه » وان کان انی فعکس ذلك 
وعند دحول الشهر السادس بصير التديير لعطارد .. فيتحرك عندثذ اجنين 
في الرحم ويتنفس ويستيقظ وينام . م يدخل الشهر السابع ويصير التدبير 
للقمر فيربو المين وتشتد اعضاوه .. وعس بضيق مكانه ويطلب التنقل 
واللحروج . ولكن رعا بقي الى الشهر الثامن .. 
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ومع ما يلحق النفس من الاذى في الحياة الدنيا فامما تستفيد كثيرآ من 
المعارف . ان النفس لا تستطيع أن تكتسب فضائل - فوق فضيلة التامل 
ي الباري تعالى في الل الأعلى ‏ الا اذا اتصلت سد ني هذه الأرض . 

فاذا استطاعت النفس ان تستكملّ فضائلها في هذه المياة الدنيا ثم فارقت 
جسدها فانها تعود الى مكانبا الأول وهي أكر اختبارا وأكر استعداداً 
التمتع باللذات الروحانية في اللا الأعلى . وأما اذا لم تستكمل فضائلها فانه 
ال بينها وبين عودما الى مكانها الاول فتبقى هاوية في ظلام اللامبارة 
(تہوي ني المواء دون السماء راجعة إلى قعر الاجسام المدممة وأسر الطبيعة 
ابمحسدانية ) ويكون ها ذلك عقاباً على تضييع فرصة وجودها في ابليسد. 


الحشر الأصغر والحشر الأكبر : الدنيا والآحرة 

يبقى ابحنين في الرجم مدة حى يتكامل خحلقه ويصبح قادرا على 
الحروج الى الدنيا والعيش فيها . وكذاك النفس تبقى ني ابلسد حى تصيح 
مستعدة للحياة الروحانية الكاملة في اللا الاعلى . 

ومفارقة النفس للجسد (بوت المسد ) يدعى » عند اخحوان الصفا › 
القيامة أو الحشر الاصغر . واحوان الصفا لا افون الموت ولا يكرهونه › 
بل مبونه ويستعجلونه » لأن هذا الدنيا للجسد دار عذاب . آما الحياة الثانية 
للنفس » بعد موت الحسد » فهى الحياة الحقيقة : حياة الكمال وحياة 
السعادة والنعيم . ٠‏ 

فاذا فارقت جمیع تفوس ابلزلية أجسادها »> ولم يبق ني هذا العام 
المادي خا . يبق هنالك ضرورة “ليقاء التفس الكلية في هذا العام ولا 
لبقاء العا نغسه . عندثذ تعود النفس الكالية - الي كانت النفوس ابلىزئية 
تفرع منها - - الى الله فيبطل العالم ثم ببطل الوجود كله ما عدا الله . هڌا هو 
اشر الا كبر أو القيامة الكبرى » وهو مابة العام وخراب له , 


دعدئڏ نعود الفيضص من جديد . 
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الامان والاديان والشرائع 

الابعان نوعان : ظاهر وباطن . فالابعان الظاهر هو تصديق الانبياء في 
ما يقولونه والاقرار به باللسان . أما الأان الباطن فهر اضمار القلوب 
على تحفيق الأشياء التي أقرَ ا اللسان . 

أما الاعتقاد بالله فهو أن يوقن المعتقد أن الله قد رتب الوجود على ما 
اقتضت حكمته هو وعلى ما أصبح ي الوجود من القوانين الطبيعية . ثم ان 
العام يسير بمقتضى ذلك الرتيب وتلك القوانين من غير حلل ولا تبديل . 
والله لا يبدل ذالك الرتيب ولا بحل" بتلك القوانين » لا لأنه عاجز عن 
ذلك » بل لأن حكمته وضعت ذللك ولانه ليس من المعقول أن غالف 

أما لملائكة واب حن والشياطين وابليس فهم عند الحوان الصغا ورموز الى 
القوى الطبيعية . ان نفوس الناس › اذا فارقت ابداپا وکان ناسها صالین › 
أصبيحت بعد مفارقة أبدانما ملاثكة . وكذلك النفوس الشريرة تصبح مردة" 
وعفاريت من ابلحن » اذا هي فارقت آبدانما . أما ابلس رئيس الشياطزر 
والشياطين فانہم البشر ابماهلون لقيقة الدين وحقيقة العاد والمنكرون ها 
احتجاجا منهم بها من الامور الغائبة عن أبصارهم . 

والانبياء » عند احوان الصفا › أطبتاء النفوس ومنجّموها . ومن خصائصهم 
.الوسحي اظهار الدعوة في الامة تدوین الکتاب المأزل وايضاح معانيه › 
تم مداواة النفوس ونمذيبها وإقامة الاحكام بين الناس . وربا كان الني 
نفسه ملكا لأن النبوة تنظر ني مر الدين والدنيا معاً . ورعا كان اللاك شخصاً 
غير الي في الزمن الواحد ء إذر الملك والدين توآمان لا قيام لأحدهما الا 
بالا خر . 

ويرى احوان الصفا أن الانبياء كثار وفيهم من لم تنص عليه الكتب 
السماوية . فالنبوة عندهم هي أرقى الدرجات الي يصل اليها العلماء والفلاسفة › 
فكل فیلسوف کبیر ي من أجل ذلك نراهم يجمعون بين موسى وعيسى 
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ومحمد وزرادشت وسقراط وعلي والسين وبين الحكماء منهم من اخوان 
الصفا أنفسهم في طبقة واحدة. 

والانسان أفضل المخلوقات وخليفة الله في أرضه » ولذلك وجب آن يأتيه 
الوحي من الله حى بحسن القيام على غير أبناء جنسه وعلى من هم دونه من 
أبناء جنسه أيضاً . والانبياء متفاوتون في قبول الوحي على حسب استعدادهم . 
والوحي عندهم من عمل القوة المغخيلة . . 

والدين › عند الحوان الصفا » أن ینقاد کل مرووس لطاعة رئيسه › 
وألا" يَعصيه ني ما يأمره به وينهاه عنه فيما فيه صلاح للجميع . والدين 
ضروري ي سياسة الناس . ثم ان كثيرآً من الناس جبولون على التدين 
والورع » وهم في كل حين يسألون الله المغفرة ويطلبون منه حسن التوفيق 
في الدنيا وخير الآحرة . واخوان الصفا شون الانسان العاقل على أن يبحث 
عن دین بلا عیب » وهم لا یعلږرونه اذا مسك بدینه وملهبه وهو یری 
حوله خیراً منهما . 

اما « الدين » عندهم فهو دين الاسلام )٠۹: ٤(‏ > إذ «ملة الاسلام 
آکد الاسباب لاله خير دين دان په التأهون وافضل طريق يقصده إلى الله 
القاصدون » وهو القدوة بدين نبينا حمد صل الله عليه وسلم › وبعلم کتابه 
الذي جاء به مهيمتا على كتب الاولين › وبسنة الشريعة الي هي أعدل سنة 
ستها المرسلون ۲٤١١ : ٤(‏ ) ». وهكذا كان الاسلام أفضل الاديان ء 
والمسلمون أفضل الامم .)١۷١ : ٤(‏ 

وللدین ایضا » کما للاعان » ظاهر وباطن . وظاهر الدين مي الاعال 
الي يأمر مہا الدين جمیع آتباعه كالمبلاة والصيام والزركاة والقراءة والتسبيح 
وعلم الاخبار والروايات والقصص . وهذه الأمور تليق بالعامة . وأما باطن 
الدين فهو النظر ني مقاصد الدين . فلكل ممل في الدين غاية قصدها واضع 
الدين من وراء ذلك العمل . فاذا استطاع الانسان العاقل » تي رأي اخحوان 
الصفا > أن يعرف القصد من ذلك العمل الديي ويصل اليه فلا عليه أن يقوم 
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بالعمل نفسه . وهذا طبعاً للخاصة من الحكماء. 

وهناك فرق بين الدين والشريعة . الدين أمر المى » وهو اطمثنان في 
الانسان واعتقاد بالله وبأحوال الدنيا والآحرة . ولذلك لا يجوز الإكراه 
ي الدين » لأن الاكراه لا بمكن أن يغير شيا من عقيدة الانسان الباطنة . 

م ان الدين واحد عند جميع الانبياء . ولكنٌ' للدين شرائح متعددة بتعدد 
الانبياء » وبتعدد البيثات الى يوجد فيها هولاء الانبياء . والشريعة او « شريعة 
الدين » امر وضعي دنيوي به يکون ثبات الدين ودوامه بين الناس »› ولذلك 
جاز اكراه الناس على اتباع الشريعة ولم جز اكراههم على الاخذ بالدين . 
فالعمل بالشريعة اذن ليس شيا اكار من العمل بظاهر الدين تجاراة للناس › 
سواء" اکان الانسان يعتقد ا يعمل ام لا يعتقد به . 

والشريعة تكون لأتباعها بثابة مدينة (دولة ) روحانية » يعيشون فيها 
عيشة روحية . وكلماكان عدد اتباع الشريعة اكثر كانوا هم اشد سرورا وفرحاً. 

ولا يجوز لأحد ان يتهاون بأمر الناموس (الشرائع ) » حى الفلاسفة" 
لا جوز لمم ذلك . وكذلك لا يخفر لأحد ان يستغل أمر الشريعة في سبيل الدنيا . 

موقف اخحوان الصفا من الأديان وأهلها 

يرى اخوان الصفا ان احتلاف الناس ني الرأي الديي وني الشرائع 
والمذاهب أمر طبيعي لتفاوت المقدرة في الذين وضعوا تلك الشرائع ولاختلاف 
الناس الذين وضعت تلك الشرائع ممم . ولاحتلاف الآراء والمذاهب فوائة› 
منها أن كل صاحب شريعة يغوص بعقله على استنباط الغايات من دينه 
ومذهيه م حاول أن يولف اليراهين للدفاع عا يعتقد ولإبطال حجج لحصوم 
دينه ومذهبه . واول أتباع الأديان والمذاهب ني أثناء ذلك أن يبحث 
بعضهم عن عيوب بعض فيتجنبوا ما یرونه عيبا ویتمسکوا با یرونه 
فضيلة . م ان اخوان الصفا يرتاحون الى تعدد الشرائعم والمذاهب ء لأن 
وجود شريعة واحدة ني البيئة مجعل الأمور ضيقة على الاس في حيانہم 
الاجتماعية . ولقد وقف اخحوان الصغا من الاديان والمذاهب موقفاً عملا : 
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١‏ اہم لا یعادون علماً ولا مذهباً » . وقد أمروا آتباعهم بألا يعادوا علماً 
من العلوم أو يهجروا كتاباً من الكتب » وألا يتعصبوا ذهب على مذهب : 
إن رام ومذهيهم يستغرقان المذاهب كلها ويجمعان العلوم جميعها . 

ويرى اخحوان الصفا أن الانسان العاقل حر ني أن يعتقد من الآراء 
والمذاهب ما يشاء ؛ ولكنهم ينكرون ثلاثة أمور : 

أ أن يعتقد الرجل رأيين متناقضين في وقت واحد ؛ 

ب أن يترك رأياً م يعود اليه ؛ 

ج أن يعتقد رآياً قد ظهر فساد ه عند العاقلين . 

الآراء الفاسدة » في نظر اخحوان الصفا : رآي الدهرية الذين يقولون 
إن العام قديم ولا صانع له ؛ ورآي الثنوبة الذين يقولون بأن للعالم صانعين ؛ 
وري آهل الناسخ القائلين برداد النفس الواحدة ني أجسام تلفة مرة 
بعد مرة . ومنها آراء الصابئة الذين يبون خلت العام الى أحكام النجوم ؛ 
وآراء المشركين الذين يعد دون الالمة . 

وأما الآراء الفاسدة من آراء الفرق الاسلامية حاصة فرأي الشّوية 
الذين يومنون باللحرافات المدسوسة في الحديث › ورآي الشيعة الذين يعتقدون 
آن الامام حتف من حوف آعدائه › وري المتكاتمين النين يكضَر بعضهم 
بعضاً وکلهم مسلمون › وري هة الذين يتسبون الى الله عددا من 
صفات البشر » م رأي ابلمبرية الذين يعتقدون آن الانسان مجبر على أفعاله 
ولا حيرة له في عمل الحميل وترك القبيح . 

ولإخحوان الصفا تفسير بارع للمعجزة 

تظهر المعجزة على يد الانبياء ي ما يصيب الناس من نعم أو نقتم . 
ولكن تلك النعم أو النقم ليست نتيجة لرضى النبي أو سخطه › بل نتيجة 
لطاعة الناس أو عصيانهم للقواعد الي وضعها الانبياء . ان المريض اذا 
برىء من مرضه »› فالفضل لا يعود الى الطبيب وحده» بل الى المريض 
الذي تقيند باشارة الطبيب . ولو أن المريض عصى طبيبه فانه لا يبرا ولو 


۳۳ 


أراد له الطبيب ذلك . 


المجتمم والدولة 

الناس عند اخوان الصفا طبقات عتلفة بعضها فوق بعض من يوم الولادة : 
بعضهم من أبناء اللوك » وبعضهم من ابناء التجار » وبعضهم من أبناء 
الفقراء. وهم يرون أن في اختلاف الطبقات حكمة » فان الانسان لا 
يستطيع أن يقوم بجميع أعال المجتمع » فاختلاف طبقات الناس يسهتّل 
قيام كل طبقة بعمل معين . م تتعاون جميع الطبقات على صلاح المجتمع . 

والناس ني المجتمع لا بد لمم من ملك يقم سنة الدين والأحكام بينهم . 
من ذلك تنشاً الدولة . والدين والدولة عندهم لا يفترقان . إلا أن الدين 
أفضل لأن الدولة أقيمت من أجل اقامة احكام الدين . 

وللدولة » عند الحوان الصفا » تمر معينن وأدوار تقب فيها . ولاخحوان 
الصفا رسالة جمعوا فيها رأيہم ني الدولة وعمرها وتبد ما » قالوا: ٠١١ : ١(‏ 
(\YY‏ : 

واعلم > يا جي » بان آمور هله الدنيا دول ونوّب ‏ تدور بين 
أهلها قرناً بعد قرن ومن أمة الى أملة. 

واعلم بأن كل دولة ها وقت منه تبتدىء وغاية اليها ترتقي » وحدً اليه 
تنتهي . فاذا بلغت الى أقصى غایاا ومدی بہاياها تسارع اليها الاحطاط 
والنقصان وبداً في أهلها الشوّم واللحذلان ؛ واستأنف في الآحرين (شيء) 
من القوة والنشاط والظهور والانبساط » وجعل كل يوم يقوى هذا ويزيد › 
ويضعف ذلك وينقص الى ان يضمحل الاول المقد م ويستمكن الآتي المتأحر . 
والمخال ي ذلك مجاري احكام الزمان » وذلك ان الزمان كله نصفان نصتفه 
هار مضيء ونصفه ليل مظلم . وأيضاً نصفه صيف حار ونصفه شتاء 

0 دول حم دولة » ولوب جمع نوبة »> وكلتاها مع جيء الأمر مرة بعد مرة . والدولة 
ايضاً الباعة المنظمة لنظيماً سياسا . 
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بارد وھما یتداولان جیٹھما وذھاہہما : كلما ذهب هذا رجح هذا » وتارة 
يزيد هذا وينقص هذا ؛ وكل ما نقص من احدهما زاد في الآلحر بذلك 
المقدار ؛ حى اذا تناهيا الى غايتيهما ني الزيادة والنقصان ابتداً النقص في 
الذي تنامى في الزيادة وبدأت الزيادة في الذي تناهى في النقصان . فلا يرالان 
ھکذا ال ان يتساويا في مقداریہما م يتجاوزان على حالتیهما الى ان يتناهيا 
ي غايتيهما من الزيادة والنقصان . وكلما تنامى احدهما ثي الزيادة ظهرت 
فوته وکرت آفعاله ي العام وخفيت قوة ضصده وقلث أفعاله . 

فهکذا حکم الزمان في دولة أهل امير ودولة أهل الشر » تارة تكون 
الدولة والقوة وظهور الافعال في العام لاهل المير وتارة الدولة والقوة 
وظهور الافعال ثي العام لاهل الشر » كما ذكر الله عر وجل وقال“ : 
« وتللك الايا نداو ا بين الناس »» «وما يلها الا العالمون »". 

وقد نری › ابا الأخ البار الرحم ادك الته وإيانا بروح مته › أنه قد 
تناهت دولة آهل الشر وظهرت قومهم وكرت افعالمم تي العام في هذا 
ارمان . وليس بعد التنامي ني الزيادة الا الاحطاط والنقصان . واعلم بأن 
الدولة وال للك ينتقلان في كل دهر وزمان ودور وقران ۴ من اة الى امة › 
ومن اهل بیت الى اهل بیت »› ومن بلد الى بلد . 

واعلم » يا حي » ان دولة أهل اللير وها من قوم علماء وحكماء 
وخیار فضلاء مجتمعون على رآي واحد ويتفقون على دين واحد ويعقدون 
بینهم عدا وميثاقاً ألا يتجادلوا ولا يتقاعدوا عن نصرة بعضهم بعفاً 
ويكونون كرجل واحد في جميع أمورهم وكنفس واحدة في جميع تدبير هم 


)١(‏ القرآن الكرم › سورة آل جران ( ۳ : ٠٠١‏ ) . يبدو أن إعوان السفا متأرون 
هنا برآي الشنوية القائلين بأن الوجود ملف من الور والظلمة ومن اللمبر والشر › وأن الور 
و الظلمة يتماقبان ني السيطرة لي الوجود ( راجم › فوق » ص ٠١‏ ) . 

(۲) القرآن الكرم » سورة المنکہوت ( ۲۹ : 4١‏ ) ,. 

(۳) القران تعبير فلكي : القاء كوكبين في حط لظر واحد . والسنوات الي تحدث فيها 
القرانات تكون ( ي رأي المنجمين ) سدوات ذات حوادث مهمة . 
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ي ما يقصدون من نصرة الدين وطلب الأأحرة لا ببتغون سوى وجه الله 
ورضوانه جزاء وشکورآً , 

فهل لك › يبا الأخ الب الحكم ابدلة الله وایانا بروح منه » بأن ترغب 
تي صحبة اخوان الك نصحاء واصدقاء لك أخيار فضلاء هذه صفتهم بان 
تقصد مقصدهم وتتخلق بأخلاقهم وتنظر ني علومهم لتعرف مناهجهم 
وتکون مهم وتنجو غاز م لا عمسم السوءٌ ولا هم بحزنون. 

المرآة 

رأي احوان الصفا سىء في المرأة »> وما عندهم قيمتان : أن يستمر 
السل ي الارض › وان تكون زوجاً للذي لا يستطيع التعفتّف . ما من 
اناحية العقلية فهي معدودة مع الصبيان وابمحيتال واللندم والحمقى . 

واحوان الصفا لم يدخلوا النساء في جماعتهم . 


الربية والتعلم 

تبداً صفات الانسان بالتكون مند وجوده ني الرحم » ولكتها لا تبدا 
ي الظهور والبروز الا بعد السنة الرابعة من مولده . وللبيثة تأثير كبير في 
اللربية لأن الطفل يقد الدين ينشأً بينهم في كل أمورهم » خيراً أو شراً. 
والاطفال يقلدون ني العادة آباءهم واساتلتہم › م بألفون ما کان آباوهم 
واساتنهم قد ألفوا من المطاعم والملابس والالحان والاراء. من أجل 
ذلك يكون تجاح الابناء ني الضناعات اکر اذا عملوا تي صناعات آباہم . 
. وغاية العلم طلب السعادة في الآحرة وصحة معرفة الله وأمور الدين قي الدنيا . 

ويرى الحوان الصفا أن النفس تكون بعد الولادة كالورقة البيضاء › وإنما 
ينبت فيها ما يبت بعد الولادة » بعامل التقليد والتلقين والتفكير . 

الأخلاق فوعان : مركوزة ومكتسبة 

م الاحلاق قم مركوز یولد مع الشخص › وقسم مکتسب يضاف 
الى الاحلاق المركوزة ني أدوار الياة المختلفة . وتتقرّر الاحلاق المركوزة 
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بثلائة عوامل رئيسية : 

أاحكام النجوم » أي تأثير الكواكب ني انين » قبل الولادة. 

ب -- أخلاط ابلسد ونسبة بعضها الى بعض . يرى اخحران الصفا أن 

جسم الانسان يتألف من العناصر الاربعة بسب عتلفة ء فمن غلبت عل 
طباعهم الحرارة كانوا شجعانا أسخاء متهورين شديدي الغضب أذكياء . 
ومن غلبت على طباعهم اليبوسة (من عنصر الراب ) كانوا صابرين في 
الاعمال ثابي الرأي . 

ج تأر الاقم (البيثة الطبيعية ) . ان احلاق البشر تختلف باختلاف 
e‏ ومن جباطما أو سهوطما أو شواطها . 

ويعد الولادة تستجد للانسان أحلاق » لأن الانسان قابل لأن يتعلم 
جميع الحصال و الاحلاق مذمومها وعمودها . 

والمفروض أن تكون الاخحلاق المركوزة ثابتة ي الطباع » وأن تكون 
الإاخلاق المكتسبة متبد ل بين زمن وزمن وعند الانتقال من حال اى حال . 
يقول اخحوان الصفا )١١١ : ٤(‏ : ان الانسان كتير التلرّنٍ قليل الثبات 
على حال واحدة . وذلك انه قل من الناس من شحدث له حال من احوال 
الدنيا او امر من امورها من غنى الى فقر » او من فقر الى غى › ... او من 
عزوبة الى تزويج »> او من ذل الى عز > ...او من رفعة الى ضعَة > او 
من مذهب الى مذهب »› او من شباب الى شيخوخة » او من صحة الى 
مرض » الا بحدث له خلق جديد وسجينة اخحرى . 

والانسان يستطيع أن ينتقل من 'حلق ملموم الى خلق حمود» أو من 
حلق محمود الى خحلق مذموم. والانتقال عن الحلق المركوز أصعب من 
الانتقال عن اللحلق المكتسّب . واذا طال الانسان على خلق مكتسب أصبح 
الانتقال عنه أكر صعوبة » لأن الاخحلاق الكتسبة اذا طال عليها الزمن 
أصبيحت وكأ-با مركوزة ؛ والمادة توأم الطبيعة » وانتزاع الطبيعة أمر صعب . 

غير أن الاحلاق تحتاج في تبديلها الى قمع أو قهر أو رَوية . ان الاحلاق 
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الرديثة والافعال القبيحة تقاوّم بأضدادها من الافعال ابحميلة > فاليدة 
اقمع باليلم › والعجلة بالأناة . فاذا استعمل المَجول الأناة مدة طويلة 
حلت الاناة في طبعه حل العجلة . 

وقد يستطيع الانسان » من طريق التفكير » أن برد نفسّه عن الق 
القبيح » ولكن ذلك صعب ولا يتأتى بلحميع الناس . ذلك لأن الانسان 
مطبوع على ألا“ يترك النفع المعاضر العاجل ويزهد فيه تم يطلب الغاثب الأجل 
ويرغب فيه الا بعد ما يتين له فضل الاجل على العاجل ويتحقق ذلك . 

وأحذ احوان الصغا من سقراط أن الاحلاق معروفة بالعقل › قالوا : 
من الممكن أن يكون لبعض الناس عقل يعرف به القبيح ويازجر عنه › 
ويعرف احمیل ویأمر به . 

تم نظر اخوان الصفا الى اللير نظرة مطلقة مجردة من كل نفع عاجل 
أو آجل . ثم لا بد من فعل اللبير للخير »> ولو كان للعدو . قالوا : وأما 
الاخيار فهم الذين يعملون ما رمم لمم ي النواميس الالمية »> ويفعلون ما 
أوجبته العقول السليمة ولا يطلبون على ذالك عوضاً من جر منفعة الى اجسادهم 
او دفع مضرة عنها »فعند ذلك يقال مم حيار على الاطلاق » وانهم من 
ابناء الآلحرة . من أجل ذلك ينصحك اخوان الصفا بقومم ٤(‏ :۲۹۷ 
۸( : 

« ... فتكون اخلاقلك رضية وعاداتلك جميلة وافعاللك مستقيمة : توٴدي 
الامانة الى اهلها » كائناً من كان من" ولي“ او عدو » وتأحذ نفسلك محفظها 
وترغى حق من اسارعاك حقها ونحسن مجاورة جارك ... مح قل الطمع 
م تريد للغير ما تريده لنفسك . 

« وسبيلات أن تعود نفسلك عمل اللمير لأنه خير » لا تريد بفعلك 
عوّضاً» ولا بحملك على فعله حوف . فمى فعلت لطلب المكافأة راي 
وانت تفكر بها ) لم يكن عملك حيرا وان لم تطلب المكافأة (فعلاً) . 
وكذلك اذا اردت من عل اللير اللركر“ والامم ( الشهرة ) كنت منافقاً › 
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ولم يكن عمللك خير . والمنافق لا يستأهل ان يكون في جوار الروحانيين » . 

ويصر احوان الصفا على ان يكون عمل الاخيار. مطابقاً لعلمهم »› وإلا م 
يکن لعلمهم نفع ولا جاز ان بطلق عليهم اسم و الاحيار ۾ . قالوا : وأا 
جد اقواماً علماء متفلسفين يصنفون الكتب ني تحسين الاحلاق ويأمرون 
اناس ها وهم اسو الناس حلفا . ونجد أقوامً ليس لمم علم كثير وهم 
مُهذّبو الاخلاق » . 

وكذلاك أحذ اخحوان الصفا من أفلاطون أن القضائل كلها «عدل » أي 
اععدال » وأن الفضيلة توسط بين طرفين متناقضين . 

افضائل فيض إفي 

وشي مع نظربتهم ني وجود العام بالفيض جعلوا حسن الحلق من 
مواهب الله وأحلاق اللاثكة تصل الى الانسان بالفيض أيضاً »› قالوا ٤‏ : 
۱۱4-4 م 9:۳ : 

« حسن الحلق من مواهب الله »> وهو من الحلاق الملائكة » .... 

و اعلم ان تلك المحاسن والفضائل كلها انما هي من فيض الله واشراق 
نوره على العقل الكلي > (ثم ) من العقل الكلي الى التفس الكلية » ( م ) 
من النفس الكلية على الميولى وهي الصورة الي تري الانفس ابحزئية ني 
عار الاجسام على ظواهر الاشخاص والاجرام » . 

فمصدر الفضائل عندهم علوي عام" . ولكن الاجسام تتقبل من تلك 
الفضائل ما تساعد هيولاها (ماد نها ) على قبوله . ان المرآة اة مثلا“ً 
تعکس خیال ما يثرآى فيها خير ما تعكسه المرآة الرديثة ء مح ان الشيء 
اللي يتراعى ني المرآتين واحد. 


للتوسع والمطالعة 
رسائل اخوان الصفا› عبىء (مطبعة عبة الأخبار ) ٠٠٠١‏ 
۱۳۰ ھ ¢ ( خیرالدین الزركلي ) > القاهرة ( المكتية التجارية 
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الکبری ) ۱۳٤۷‏ ه= ۱۹۲۸ م ؛ بیروت (دار صادر ودار 
بیروت ) ۱۹٥۷‏ م . 

الرسالة ابمامعة ( جميل صليبا ) » دمشق ( المجمع العلمي العريي ) 
1۹44-4۸ م . 

رسالة جامعة الحامعه (عارف تامر ) » بيروت (دار النشر 
للجامعیین ۱۹٩۹٩‏ م . 

رسالة الحيوان والانسان »> مصر ( مطبعة ارقي ) ۱۹۰۰ م . 

اخوان الصفا › تألیف حمر فرٌوخ »› بیروت ۱۳۷۲ ھ = ۱۹۰۳ م . 

- احوان الصفا › تأليف عرزت عبد العزيز » بيروت (دار المعارف) 
4 م . 

احوان الصفا » تأليض عر الدسوقي » القاهرة ۱۹٤۸‏ م . 

حمَيمة أخحوان الصما › تالف عارف تامر » بيروت (الطبعة 
الكاثوليكية ) ۱۹١۷‏ م . 

احوان الصفا » تأليف جبّور عبد النور › القاهرة هرة ٠١۹٤١‏ م . 

حقيقة اخوان الصفا » تأليف عمود الاح » بغداد ( دار المعرفة ) 
۲ م . 


٣ 


البوزجاي 


ولد بو الوفاء محمد بن محمد بن يحي بن اسماعيل بن العبناس البوزجاني 
لحاسب يوم الاربعاء أول رمضان سنة ۳۲۷ ( ۹٤٩١-٦-٠١‏ م) ي 
بوزجان » وهي بليدة بين هراة ونيسابور ؛ وقرأً علم العدد والمساب 
والمندسة على عه أبي عمرو المغازلي وعلى حخاله أي عبد الله محمد بن عنبسة »› 
وعلى أي بحي الماوردي وابن کرنیب (الفهرست ۳۹٤‏ ) . 

وني سنة ٩٥4( ۳٤۷‏ م ) انتقل البوزجاني الى العراق واشتهر فيها 
وقراً عليه الناس . م انه اتلصل بأبي عبيد الله الحسين بن أحمد بن سعدان 
الذي وزر لصمصام الدولة بن عضد الدولة البويمي › سنة ۳۷۲ هھ ( ۹۸۳ م) . 
وني تلك السنة عرف البوزجاني ابن سعدان فضل ابي حيان التوحيدي › 
فقرَّب ابن سعدان أبا حيتان فألّف أبو ينان كتاب الامتاع والموانسة لابن 
e‏ ا 2و 

وعاش البوزجاي ي بغداد بعیداً عن ملا الدنیا قانع با عنده حى توف قي 
الثالٹ من رجب سنة ۴۸۸ (۹۹۸-۷-۱م). 

مقامه وکتبےه 

قال ان خلكان (۳ : ٠٠۸‏ ) : « البوزجاني الحاسب أحد الأنمة المشاهير 
ي علم المندسة » وله فيها استخراجات غريبة م يبق اليها . وكان شيخنا العلاَّمة 
كمال الدين أبو الفتح موسى بن يونس - اليم بهذا الفن - يبالغ في وصف 
كتبه ويعتمد عليها ويحتج با يقوله » . وبلغ البوزجاني المحل" الأغلى في 
الرياضيات ( البيهقي ٤‏ ) وكان أحد المشاهير في المندسة والفلك . 
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والبوزجاني كتب قيمة عداها ابن الندیم ( الفهرست ۳۹۲ - ۳۹١‏ ؛ 
فلوغل ۲۸۳ ) : ك ما بحتاج اليه العمتال والكتاب من صناعة الحساب ( النسبة› 
الضرب والقسمة » أعال المساحات > أعمال اللحراج › أعال المقاسمات › 
الصروف › معامالات التجار  )‏ تفسير كتاب الحوارزمى في ابحبر والمقابلة 
ک تفسیر ڈیوفتطس في ابفیر ‏ ک تفسیر کناب برس في اباسپر کک 
الكامل ني (الفلك ) - زيج الواضح وغيرها. 

لبوزجاني أقوال حكيمة منها (البيهقي )۸١‏ : لا خير ئي المحياة إلا مع 
الصحة والأمن ان غلبك أحد في الكلام فلا يغلبلك أحد في السكوت - لا 
تجالس أحدا بغير طريقته . فانك ان لقيت الحاهل بالعلم والماجن بالحد فقد 
آذيلْت جليسك » وآنت مستغن عن يذاه - لا تتحدث مح مَن‌لایری حدیثك 
غنماً الا عند الضرورة . 

وللبوزجاني جهود مذ كورة ي العلوم وخحصوصا ني الاعات والفلك وأصول 
الرسم الفمندسي بالآلات . وله شروح وزيادات في ابمبر والمغابلة أربت على ما 
کان قد جاء په اللحوارزمي » ومد تلك الز يادات أساسا لعلاقة ابر باهندسة ؛ 
وهو من الذين مهتّدوا السبيل الى امجاد المندسة التحليلية الي هي بدورها ساس 
لساب التفاضل والتكامل . على آنه في الفلك لم يتقد م على ما کان يقول به 
بطأموس . وكانت له أقوال تتعلق بحركة القمر » ولكته لم يتوصل الى حل 
شيءَ من المعادلات التعلقة پا . 
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يتتمي بو الحسن علي" بن عبد الرحمن بن أحمد بن يونس بن عبد الاعلى 
الصدَني المصري الى أسرة إنية من يي الصدف استوطنت مصر في زمن 
متقدم ونشأ فيها نفر من أهل العلم (ابن خلكان ۴: ٠6١‏ اهه وإ: ٠‏ 
۸ ) : کان عبد الاعلى بن موسی ( ت ۲۰۱ ۵= ۸۱١‏ م ) رجلا“ صاللاً ۽ 
ويونس بن عبد الاعلى ( ۲٠٤-۱۷۰‏ ه) من أصحاب الشافعي الملازمين 
له والاحذين عنه › وکان قیره مشهورآً بالقرافة . وکان أحمد بن يونس بن 
عبد الأعلى ( ٣۳٠١١-٠۲٤١‏ ه) على شيء من الفضل والشهرة. وكذلك 
کان اپو سعید عبد الرحمن بن آحمد ن يونس (ت ۰ مھ = آلحر 1 م( 
مورخا ومحد ا » ولا مات رثاه أبو عیسی عبد الرحمن بن اسماعيل بن 
الحشاب المصري . 

غير أننا لا نعرف السنة الي ولد فيها ابن يونس المنجم ولا شيثاً من تفاصيل 
حياته قبل اتصاله بالفاطميون » فقد أمره العزيز القاطمي أن ولف له زعا 
م بی له مرصدا على جيل القطم ملحا بدار الحكمة . وبداً این يونس 
الزيج سل ۰ هھ (۹۹۰م) ٤‏ مات العزیز ( ۹۹٩ = ۸۳۸٦‏ م) »> 
وخلفه ابنه الحاكمٌ بأمر الله »> ولم ینتم ابن يونس من ممل الزيج الا نحو سنة 
۷ه ( ۱۰۰۷ م ) ؛ ولكنه م يعمره بعد ذلك طويلا » فقد توني ي الثالث 
من شوال سنة ۳۹۹4 ( ۱۰۰۹-٥-۴۱‏ م). 

مقامه وتآ لفشه 

کان ابن يونس متصرفا في عدد من العلوم وأديباً بارعا وشاعرا مكرا › 
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وكان قدير في الخلتغات وعالاً فلكيتاً بارعا في التسيير (توليد مطالع الشمس 
والقمر والنجوم ) ومنجماً قديرآً . 

ولابن يونس كتب وصل الينا منها الزيجي الحاكمي الكبير وصفه اين 
خلنکان فقال ( ۲ : )۸٥‏ : « وهو زیج کبیر رأيته ني أربعة مجاتّدات بط 
(ابن يونس ) القول والعمل فيه > وما قصر في تحريره . ولم أر ي الازياج 
على کرنہا أطول منه » . وضمن ابن يونس زيجه هذا جميحَ اللبسوفات 
والكسوفات وجميح يرانات الكوا كب الي للأقدمين والتأخرين . 

ومن جهود ابن يونس المنجّم في الرياضيات والطبيعيات والفلك أنه سبق 
إلى إيجاد عدد من المعادلات الضرورية لاختراع. اللوغار مات (راجع هذه 
المعادلات في سارطون ۷١۷ : ۷١١ : ١‏ ) . وقد حل“ عدداً من الاعمال في 
اغات الكرية واستعان على سحاتّها بالمسقط الرأمي لاكرة السماوية على 
المستوى الافقي ومستوى الزوال (راجع طوقان ۲٤۸‏ ) . وينسب قدري 
طوقان الى ابن يونس المنجم اختراع الرقاص أو الموار أو بندول الساعة ( ص 
۲١١ )› ۳‏ ) . ورصد ابن يونس كسوف القمر وخسوف الشمس وحسب 
عدداً من القرانات القديمة والحديثة واستنتج منها تزايد حركة القمر وميل 
وج الشمس ( راجع سارطون ۷۱٦:۱‏ › وطوقان ۲٤٣ - ۲٤١‏ ؛ 
الطبعة الثالثة ۲۸۷ ) . 


للنوسع والطالعة 

-زیج الکبیر الحاکمي (کوسال دي برسیقال ) ۱۸۰٤‏ م . 

- هل اكتشف العرب رقاص الساعة ؟ › بقلم اسامة عانوني » 
یروت ۱۹٦6‏ . 
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ولد بو علي“ السين ٻن عبد الله ٻن سينا في صفر من سنڌ ۰ ر(آب 
٠‏ في أفشنة من قری پخاری قرب خرمسیشن»› ونش في بیت ثروة 
وجاه اذ كان أبوه والياً على أفشنة » ثم انتقل الى بخارى . وتي مخاری بدا ابن 
سينا تعلمه ؛ زعم أنه آتم دراسة الادب واللغة قبل أن جاوز عشر سنين . 

في ذلك المين أم" أحد دعاة المصرين (الاسماعيليين ) بخارى » وكان 
والد ابن سينا وأحوه من الاسماعيلية › فزعم ابنسينا أنه كان يسرق السمح إلى 
أحاديثهم ي الفلسفة والعقل والنفس وحساب اند فيقبل بعضها ويرفض بعضاً . 

بدأ اين سينا تعلّم العلوم العقلية على أبي عبد الته الناتلي العفلسف (وكان 
صديقاً لوالد ابن سينا ومن الاسماعيلة ) فدرس عليه آيساغوجي والمنطى 
وهندسة أقليدس وكتاب المجسطي . وسّرعان ما فاق التلميذ أستاذه ٠‏ 
درس ابن سينا العلوم على نفسه » غير أنه قرأً اليقه على اسماعيل الزاهد › 
کما قرا شیا من الطب على أب سهل عیسی بن بمب ابلیرجاني رت ٤٠١‏ ۾ = 
م ). 

وبرع بن سينا في الطب وعالح تأدباً لا تكسباً واحتلف اليه الاطباء يدرسون 
عليه ويستفيدون منه › وهو في السادسة عشرة من مره . ي هذه الائناء مرض 
الامير نوخ بن نصر الساماني وحار الأطباء ئي عات قعابلله ان سینا وشفاه فنال 
عنده حظوة عظيمة عظيمة وآذن له الامير ي اللحول الى مكتبة القصر › وکانت 
حافلة بالكتب القيمة النادرة » فاستفاد ابن سينا منها علماً كيرا . غير أن نوح 
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این نصر لم يعمنر" بعد ذلك الا آشهراً فقد توني سنة ۳۸۷ھ (۹۹۷م). 


م خد ان سينا بقلب في البلاد فيتولى الوزارات ويدبر الموامرات › 
ولم يف في اثتاء ذلك كله عن المطالعة والتأليف . 

وکان ابن سينا مسرفاً ي قو اه يهك جسكّه » اصابه قولنج ( إمساك 
شدید ) کان يداوي منه نفسه پنقسه . ولكنه لم يكن بحافظ على صحته»ء فکان 
يبرا وینتکس حى توني اخیرا متأثرآ بعلله ني همان ۸ (CV)‏ 
وره مان وحمسون سنة. 

عناصر شخصیته ومکاننه 

تقوم عبقرية ابن سينا على ذ كائه النادر ودهاثه السياسي ولباقته الاجتماعية ؛ 
م انه كان متعدآد نواحي الشخصية : فيلسوفاً مع اللحاصة › ديناً تقياً مع العامة › 
مندفعاً مح هواه قي حياته اللحاصة . 

رابن سينا طبيب ني المقام الاول ء وعالم طبيعي في المقام الثاني » م هو 
فيلسوف . وقد عرف ابن سينا الفلسفة اللحالصة من طريق الفاراني › ولكنه 
توسع فيها ففاق الفارابي ؛ وهو بحت منظم الفلسفة والعلم قي الاسلام كما كان 
أرسطو ني اليونان . ودوّن ابن سينا المنطق تدويناً واضحاً وافياً » ني الشعر 
والر » حى استحق لقب المعلم الثالث . وكذلك عرف بلقب الشيخ الرئيس 
لكانته في علم الطب وني التطبيب . 

وکان ان سینا بارعا في الرياضيات وني علم الفلك وعلم الموسيقى . 
وكانت له مقدرة ني العلوم الطبيعية وملاحظات صحيحة قيمة . ولم يفشض" 
أحد من فلاسفة الإسلام في موضوع النفس مل ما أفاض ابن سينا . إلا أن 
فلسفته عموماً لا تزال تنوء بشيء من ابحدل الكلامي» كما أنه قبل أشياء على 
آنٻا لأرسطو وهي ليست لارسطو . 

آلاره 


كشب ابن سينا كثيرة متنوعة المىضوعات › منها : 
کتاب القانون ي الطب . 


- الشفاء : دائرة معارف فلسفية (المنطق والطبيعيات والرياضيات 
والالميات ) » وهو اكبر كتبه الفلسفية حجماً . 

- النجاة : مختصر الشفاء وفيه ثلاثة انواع من الفلسفة (المنطق والطبيعيات 
والالميات ) وهو يفلضل الشفاء من حيث الشمول والوضوح والاسلوب . 

- تسع رسائل : مجموع رسائل فيه )١(‏ الطبيعيات › فيما يتعلق بالاجسام 
خحاصة »> (۲) ي الاجرام العلوية » (۳) القوى الانسانية وادراكاما فيما 
بتعلق بالحواس والعقل » )٤(‏ الحدود » اي تعريفات بعض الالفاظ الواردة 
ي الفلسفة › )٩(‏ تعسم اسحكمة وفروعها › () اثبات النبوة › (۷) معاي 
الحروف المجائية »> وهي رسالة رمزية في موضوعها » (۸) في العهد » وهي 
رسالة ي هذيب نفس » )٩(‏ ئي علم الاحلاق . 

رسائل ابن سينا : وهنالك چموع آخر طبع ي لندن عام ۲ فيه 
رمال خی ئ قاد ( وهي قصة خيالية لرجل من بيت المقدس يسيح في 
الارض ويبحث ني عجائب البلاد وعجائب ما فيها ) › ورسالة الطير »> ورسالة 
الاشارات والتنبيهات » ورسالة العشق » ورسالة القدر . 

حتلفات : ولان سينا قصيدة في المنطق » ورسائل في النطق › وقصيدة 
ني النفس مطبوعة في مجموع اسمه «منطق امشرقيين » (اليونان) . 

جمل فلسفته 

بی | ابن سينا نفسه عذهب فاسفي واحد ء بل کان متحبرا آحذ س 
الاقدمين : من أفلاطون وأرسطو خاصة › وقف متسائلا آمام المذهب 
الاسكندراني » وأحذ أكر ما قاله الفارالي . 

المنطق ونظرية المعرفة 

يعقر ابن سينا المنطتق مدحلا“ ضروريا الى الفلسفة لأولئك الذين لپس 
هم ميل صحيح الى الفلسفة » او لا يستطيعون الفكير بالليقة تفكي رآ صحيحاً ؟ 
اما الذين ستطيعون ذلك فیمکنهم ان يستغنوا عن النطق كما ان البدوي اقح 
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مستخن عن علم النحو لا فيه من السليقة الي تعصمه من اللحن . 

والمنطى عند ابن سينا جرد من ال أدة › وهو «الالة العاصمة للذهن عن 
الط فيما نتصوره ونصدّق به » والموصلة الى الاعتقاد الحق باعطاء اسبابه 
وېج سبله ۲ . وهو يقول : 

راو ا ال ا ای اچ اي 

بتقن الریاضيات هون عليه تعلم علم الفلك »› مثلا . 

( ب ) ان وضع الحدود (التعريفات ) للأشياء يقتضي دة ومعرفة بجوهر 
هذه الأشياء وماهيانبا . فمن اللحطاً ان نقول مثلا“ إن اليف حديدة تقطع › 
وان الكرسي حشب مجلس عليه » لاننا بذلك نكون قد نظرنا الى ناحية واحدة 
من السيف والكرسي . وأمثال هذه الأقوال إنغها هي «شروح ناقصة › 
لا و« حدود صحيحة ». وكذلك قولنا : الشمس کۈکب يطل مارا ؛ 
فهذا حد ناقص » ما دام الوقت لا يسمى بارا إلا إذا طلعت فيه الشمس . 
ویری‌ابن سينا اننا اذا أردنا أن نضع حداً لشيء ما فيلزمنا أن نأتي ي التعريف 
على ذاته وجنسه وفصله وماهیته حی لا يتصرف الذهن إلى غير ما يقصده 
واضع التعريف . 

(+) والمعرفة » أو الإدراك -تكون من طريق المحواس . والمواس 
توعان ظاهرة .وباطنة . فالحواس الظاهرة حمس (اللمس والذوق والشه 
والسمع والبصر ) ولكل حاسة منها عضو ظاهر تعمل به ؛ فالبصر يكون 
بالعين والسمع بالاذن الخ . م هنالك الحس الشترك ولا عضو ظاهرآ له ؛ 
وإنما هو نتيجة اشاراك الحوا اللحمس . (لولا الس المشترك ما كنا إذا 
أحسسنا بلون العسل بإبصارا (أي من طريق البصر ) حكمنا بحلاوته » وإن” 
ا حلاوته فعا . 

وهنالك قوة ني الباطن تدرك من الأمور المحسوسة ما لا يدركه اليس » 
مثل القوة الي ي الشاة والي تدرك من الذئب معىٴٌ (من العداوة والحوف ) 
لا ید رکه الس" ولا يو ديه المحس" . فان الحس" ليس يودي إلا الشكل واللون . 
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ثم إن" هنالك أيضاً سبيلا“ آلحر للمعرفة وهو « إدراك المعقولات » » فإن 
إدراك المعقولات شي ء للنفس بذاتها من دون آلة » . آي ان النفس ( العاقلة ) 
تستطيع أن تدرك أشباء بغير توسط انواس اللحمس وبغير توسّط قوة من 
الباطن . 

الحدس مرابة بين التفكير والاشراق 

تكون المعرفة العقلية بالفكرة أو بالسد س : 

الفكرة هي حركة للنفس (فعل ظاهر وجهد واع ) تستعين النفس عليها 
بالتخينل ثم تعتمد ني ذلك على معارفها السابقة المخزونة في الذاكرة . وعند 
التفكير ينتقل الانسان المفكر من حلر الى حد (من تعريف الى تعريف > 
ومن قياس الى قياس » ومن ري الى ري ) قبل آن طمن الى حځکم تي مر 
من الأمور . ۰ 

ما الحدس فهو معرفة مطلقة مباشرة » وذللك أن يتمشّل الإنسان ي ذهنه 
الح الاوسط (الحكم العام“ على أمر دأفعة“ ومرة“ واحدة ) . والحدس نفسه 
نوعان : إما ان يكون عقب طلب وشوق » ولكن من غير حركة (أن 
يكون للانسان رغبة في معرفة أمر من غير أن يتطلبه بالادلة ) › فاذا عرف 
ذلك فيكون قد عرفه حدس ظاهر . ما اذا عرف ذلك الأمر من غير اشتياق 
وطلب (من غير أن يشعر بالرغبة في معرفته ) فذلك هو الحدس باطلاق , 

وقريب من ذلك الإشراق . ويرى ابن سينا الإشراق كما يلي : 

يان الروح الانسانية كمرآة والعقل" انظري ( الاحاطة بالعلوم المختلفة ) 
كصقالما . والمعقولات ترتسم تي النفس من الفيض الإفي كما ترتسم الاشياء ي 
المرايا الضعيفة . والناس متفاوتون في هذا الاستعداد لإشراق العقولات عليهم : 
فمنهم من يكون مود النفس بشدة الصفاء قوي الحدس واضح الكشف فلا 
بحتاج الى كبير عناء ني الاتصال بالعقل الفعال فار اه كانه رف كل شيء من 
تسه وکأن فيه روسحاً قدسية لا سشغلّها شأن عن شأن › ولا يستغرق الحس" 
الظاهرُ حسسّها الباطن . ومنهم من يكون عام ضعيفا اذا مالت نفسه الى الظاهر 
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غابت عن الباطن » وتنوزعه المحواس : یطغی سمه على بصره او بصره على 
سمعه » ويشغلله الللوف عن الرغبة وتصده الفكرة عن التذكر › والتذكر 
بصده عن الفكرة . 

فالحكمة المشرقية » عند اين سينا » هي إدراك حقائق العام من طريق 
الإرادة والعقل . وسبيل ذللث ان يقصد الانسان الى ان تسع معرفته بالوجود 
ویعظم اختباره حى يصبح له حند س قوي فيعرف حقاتق العام وعلل المظاهر 
لمتعددة بأدنى تأمل . ويريد اين سينا أن فرق بين الحكمة المشرقية وبين 
اللصوف ينما يقول : « وهو المحى الذي يسميه الصوفية بالاتحاد "١‏ . 

وانلير الأول (اله ) بذاته ظاهر متجل بيع الموجودات ؛ ولو كان 
ذاته حتجباً عن جميع الموجودات بذاته غير متجل ها لا عرف ... ولاجل 
قصور بعض الذوات ر( الانسانية ) عن قبول تجليه محتجب . فبالمقيقة لا حجاب 
إلا في المحجوبين . والحجاب هو القصور والضعف واللقص . وليس بجليه 
إلا حمَيقة ذاته " ». 

ارياضيات 

وکان ابن سينا بارعا في الرياضيات مقتدراً . حاول أن يقم على عدد من 
الاغراض الالية براهينَ من الرياضيات » كما تكلم ني البصريات وأورد 
ي أثناء الكلام عليها أعالا رياضية . 

) وما بعدها‎ ۲٠۲ تكلم ابن سينا على التنامي وغير المتناهي (النجاة‎ ù 
قال ان کل مقدار موجو3 متنا › وآن مجموع المتناهيات متناه . وله على‎ 
. ذلك برهان هندمي‎ 

ولا عرف البصر قال (تسع رساثل )۱١۹ ١۷‏ : «هو قوة مرتبة في 
العصبة المجوّفة تدرك صورة ما ينلطيع في الرطوبة ابلحليدية من أشباح الأجسام 
ذوات اللون التأدية في الأجسام الشقافة بالفعل الى سطوح الأجسام الصقيلة » . 

(۱) رسائل ۳ : ۲۲ , 
(۲) رسائل ۳ : ۸۱ - ۲۳ . 
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وقد نقد ابن سينا آراء المتقدمين وبرهن هندسياً على انه ذا کان تمت جسمان 
متساويان ني الحجم ولكن يبعدان عن العين مسافتين متلفتين › فابسم الأبعد 
يظهر ني رأي الين أصغرَ حجماً . 

العلم الطبيعي 

العلم الطبيعي عند ابن سينا علم نظري موضوعه الاجسام الموصوفة بأنواع 
الحركة والسكون . والموجودات الطبيعية كلها أجسام مشكتّلة . وابلسم يتشكّل 
من امتدادات متقاطعة على زوايا قاعغة ( النجاة ٠۵۹‏ ) . وكل جسم بحتاج الى 
حلاء يتيز فيه ويتشخذ فيه مکاناً طبيعاً» ولكن اللحلاء نفسه ليس شيعا 
موجوداً . وکذللك العدم لیس شيا موجودا › وانما هو مدرك ذهي نتخځیله 
تي مقابل الوجود. ان وجود السيف مثلا هو صورة السيف اللمصنوعة في 
حدید ما ؛ وعدم السيف هو فقدان صورة السيف من تلك الحديدة نفسها 
(راجع النجاة ١١٤-۱٩۴۳‏ ) . 

وجميع الاجسام الموجودة بالفعل متناهية : وكذلك الاعداد المىجودة 
فعلا ( مهما كانت كييرة ) فاما متناهية . الا أن العدد نفسه غير متناه ( فنحن 
نستطيع أن نزيد على كل عدد » أي نجمع اليه عدداً آحر » بلا نماية ) . 

وان سينا لا يزال يومن مع عدد من فلاسفة اليونان › ومنهم أرسطو › 
بأن الاجسام تتألّف من العناصر الاربعة الي يستحيل بعضها الى بعض ( يصبح 
الماء هواء » والمواء نار » الخ ) »> ولكنه يرى أيضاً أن كلْيات هله العناصر 
( الرطوبة » الحرارة » البرودة » اليبوسة ) لا توجد صرفا خحالصة في الواقع 
(النجأة ۲٤۸‏ وما بعدها ) . ثم هو ينكر صناعة الكيمياء لأن لکل معدن 
جوهراً خحاصاً به لا پنقلب الى سواه . 

وله في الوسيقى ملاحظات صحيحة . 

الطب خاصة 

كتاب القانون ني الطب لابن سينا كتاب شامل جامع لكل ما ذكره الاطياء 
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القدماء والمتأحرون . وهو يبحث في وظائف الأعضاء وعلم الامراض وحفظ 
ألصحة وي وساثط الداواة › م وصف الأمراض الي تقح بعضو عضر ٠‏ 
ثم في وصف العلاج وتركيبه . ولابن سينا ني الفانون آراء صحيحة قيمة 
وملاحظات على غاية من الأهمية » فقد فرق بين تهاب الحجاب الفاصل 
بين الرئتين وبين ذات امنب » وأشار الى عدوى السل الرئوي › وقال بانتشار 
الامراض (المعلدية ) بوساطة الماء والتراب أيضاً » ووصف الاضطرابات 
اللحلدية وصفاً دقيقاً › وتكلتم على الأمراض ابمسية » وعَرّف الدودة المستديرة 
(أنكلوستوما ) »> وعرف النهاب السحايا والالتهابات المختلفة ني الصدر 
وخرّاج الكبد » ووصف اليرقان وصفاً واضحا وافياً والسكتة الدماغية ( موت 
الفجأة ) . وعرف العقاقر الي شط القلب . وتلم عل الآلام العصبية 
ومرض اليشق .. 

وكان من فلسفته ني المعابلنة الاعتماد على مزاج ابمسم > أي أن اسم 
يستطيع با فيه من قوة النمو ومن المناعة أن يتغلتّب على الأمراض الي تعاريه 
(مح شيء يسير من العابلة ) . ما اذا ضعف ابمسى عن النمو والقاومة فإن 
العلاج بعد ذلك لا ينجدي . وعرف كذللك أن االات النفسية من الفرح 
وازن واللوف والقلق توثر ني سير امرض . 

وكانت له معرفة بالطب النفساني : داعي يوماً الى معابة شار حيل حائر 
القوی طریح الفراش › فعلم قبل آن جس یده أن" لا مرضˆ به ولکنه عاشق . 
م أمسلث بيد الشاب وطلب من بعض الحاضرين أن يسرد أسماء المدن المجاورة › 
م احتار مدينة وطلب سرد أسماء أحيا ما . م طلب سرد أسماء الاسر في حي 
معين . وقد علم ابن سينا من اضطراب نبض الشاب عند ذ كر امم المدينة 
بعينها » م عند ذكر حي معيّن تي تلك المدينة »> ثم عند ذكر اسم اسرة في 
ذللك اللي أن الشاب عاش لفتاة من تلك الاسرة . 

ي العلم الإفي ( الاهيات ) 

ابن سينا اقرب ني الاهيات الى ارسطو منه الى فلاطون . إلا أن نظره الى 
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الله أ ماد ية من نظر الفارابي الى الله . 
أ الله الواحد وصلته بالوجود: 
ان الله تعالی لیس مبداً لوجودړ معلولړ دون وجو معلول ( آي لیس سيا 
لوجود بعض الموجودات فقط ) › بل هو سبب للوجود العلول كله : إنه 
سیب الوجود بمچموعه . 
وهو تام" بذاته (کل" ما یلیق به وکل ما مکن أن یکون له موجود قیه 
منذ الازل ) بسيط (لا يتشر ولا پتجر ا › اذ آنه لیس جسم ولا مادة ولا 
صورة ) وأجب الوجود يتفسه ( لا عله له ء ولا شريك ولا صد » ولذللك 
کان واحداً) وهو سبب ال رکڌ ف العألم . وهو پعلم آوائل الموجودات ميذ 
الازل . 
ب واجب الوجود ومكن الوجود : 
بين رسجال الدين وبين الفلاسفة حلاف في هلين الملركين : 
1 الدين : واجب الوجود هو الله وسحده. 
ممکن الوجود كل شيء (غير الله ) سواء أكان ذلك الشيء 
موجوداً فعلا » أو ل یکن قد جد بعد . 
ان الدين يرى أن الموجودات كلها ممكلة الوجود› لأن الله تعالى كان 
بامکانه آلا پوجدها لو آراد؛ ثم انه بامكانه أن يعدمها يعد أن أصبحت موجردة. 
ي الفلسفة : واجب الوجود بئفسه هو الله (كما يقول الدين ) . 
واجب الوجود بالله هو مجموع العام ( باداته وصورته ) . 
واجب الوجود بغيره هو کل شيء موجود في عالمنا فعلا" 
(ان الاين واجب الوجود بأببه ۽ والطاولة واجبة الوجود 
بالنجار ؛ والسيت واجب الوجود بالحداد) . 
مکن الوجود هو کل“ شيء ٺم يوج بعد (کالناس الذين 
سيولدون » والطاولات الي لم تصنع بعد ؛ فإذا صنعت تلك 
الطاولات أصيحت واجبة الوجود) . 
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ج العتابة الاهية : 

عناية الله بالعام ية أي أن الله لتق هذا العالم حسب نظام حكم ثم 
جعل كل" موجود مخصوصا بعمل . فكل ما بحري ني عالمنا بحري على نظام 
aE i E E E OR ENE‏ 
دون شخص أو نفر دون نفر بتبديل القوانين الطبيعية حب ببعضهم أو نصرة 
ليعضهم على بعض . 

وليس ني نظام العام الطبيعي خير مطلتق أو شر مطلق » وانما يكون اللير 
أو الشر بالاضافة الينا : فالعمى مثلا يكون ني العين وله أسباب طبيعية . فاذا 
اصيبت العين بحجر قاس أو بعرض متلف فلا بد“ من أن تحدث فيها النتائج 
الي تعلق باصابتها بالحجر أو بالمرض . 

د علم الله : 

ان علمنا » نحن البشر » نتيجة للحوادث الي تتأثّر بها حواستنا . أما علم 
الله فهو سب تلك الحوادث . ان علم الله کلي ( تقدير النتائج الي حصل أو 
ستحصل من جريان القوانين الطبيعية في عالنا ) . تحن لا نعلم بالكسوف إلا 
اذا حصبناه لکل" کوکب بفرده . آما الله فانه یعلم کل کسوف وقع أو سیقع 
مند الازل لأنله عام بالقوافين الي يجري بها الكسوف . 

أما ابلزثيات (كالكسوف الذي حصل ني يوم كذا من سنة كذا ) فالله لا 
يعلمها يوم تقع › لاه كان الا آنا ستقع منذ الازل : إننّه لا يعلمها 
لأتها وقعت ركما نعلمها نحن ) » بل يعلمها منذ الأزل لأنما نتيجة حتمية 
للقوانين الي هو خلقها ووضعها . 

ه- خلق العام (فيضه) : 

ري اين سينا في العام قريب من رأي الفارابي . 

ان الله تعالى (ويسمسيه ابن سينا أيضاً : الواجب الوجود بنفسه › اللير 
اللاول » الاول في الوجود »› الموجود الاول » التق الأول » العلة الأاولى ) 
واحد ؛ وهوعقل عض - ليس صورة ولا مادة ولاجسماً - فيجب أن يعقل› 
آي يلزمه وجود الكل" (أي وجود هذا العا ) عله » وآنه مبداً نظام ایر 
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ي ها الوجود . وليس تي ذلك ما بعنع أن بصدر هذا الوجود عله › ولا آن 
ةه هو ذللك . م ان الله الواحد ا القادر العام الحکم الحواد بجحب أن 
ا . وما أن الله أيضباً هو العللة الأول › 
فلا پد“ من آن کون تمت معلول عنه (وإلا لا كان علة) . 
من أجل ذللك صدر عن الأول (فاض منه ) عقل واحد بالعدد (لانه 
لا يصدر عن الواحد الا واحد ) . وما أن هذا العقل قد فاض عن الله فاننه 
بشبه الله من جانب ؛ ولکته مالف الله من جانب آحر » لأنه معلول عن الله 
ومتأصّر عنه بالذات › ولذلك كان صورة لأ في مادة . 

هذا المعلول الاول عن العقل الملحض هو الثاني ي الوجود وآول العقول 
المغارقة ؛ ويشبه أن يكون المبدأً المحرّك للجرم الاقصى على سبيل التشويق . 
وني هلا المقل يبدأ النكثر : انه يعقل نفسه م يعقل الأول ضرورة (هذه 
الأثتتَينية في الوجود الثاني هي سبب النكشر في الفيوضات التالية ) . إن هذا 
العقل یصدر عنه ثلالة موجودات : 

بعقل الاول فيازم عنه ( يفيض منه ضرورة" ) عقل" ٿان ( هو الثالٹ 
في مرتبة الوجود) . 

م يعقل ذاته ( وهنا یبدا التکشر بالتنوع ) فیازم عنه شیان : 

صورة الفلك الاقصى وكمالما (روهي النفس ) ؛ 

وما آن الصورة لا تظهر بلا مادة » فان الصورة تنوسط العقل” الذي 
صدرت هي منه ( أو تشاركه ) ني امجاد الادة. 

م بستمر الفيض متساسلا هبوطاً ( عل النمط السابق : عقلا مفارقاً 
وصورة فللك وچرم فلکیاً ) حی تصبح الفيوضات كلها عشرة › هي ( بعد 
امو جود الاول : بعد الله ) : 

العقل المغارق الاول (العلول الاول ) ؛ 

العقل المغارق الثاني » ومعه الفلك الاقصى (الذي مرك العام ) : 

العقل المغارق الفالث › ومعه فلك الكواكب اللوابت (فلك النجوم) ؛ 

المقل المغارق الرابع » ومعه فلك زسحَّل ؛ 
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العقل المفارق الحامس » ومعه فلك المشري ؛ 

العقل المفارق السادس » ومعه فلك المريخ ؛ 

العقل المغارق السابع »> ومعه فلك الشمس ؛ 

العقل الغارق الثامن »> ومعه فلك الرهرة ؛ 

العقل المغارق التاسع > ومعه فلك عبطارد ؛ 

العقل المغارق العاشر (وهو العقل الفعال ) › ومعه فلك القمر" . 

هنا يقف فيض العقول » ولكن يفيض من العقل الفعال عام ما دون فلك 
القمر (أو ما تحت فلك القمر ) » وهو عالمنا الذي نعيش نحن فيه › وهو عام 
الكون والفساد : الذي تتكوّن فيه الاجسام وتتفرق . 

ومن العقل الفعال تفيض العناصر الاربعة ؛ م تتركتب أجراء من العناصر 
الاربعة › بسب عتلفة » أجساماً . وتتطور تللك الاجسام صعوداً من الحماد 
الى النبات فالليو ان البهي فالانسان . 

والله لا يرضى أن يفيض عنه الا انير > ولكن الشر الموجود ي العام قد 
فاض بالعرض . 

العالم : مه وحدوله 

ان الله سبب وجود العالم » فالعالم محدث رلأن له علة" سابقة عليه ) . 
ولكثه ني الوقت نفسه قدي لاه فاض عن الله منذ الازل . 

۶ التفس وقواها 

م يهم أحد من فلاسفة الاسلام بالنفس کابن سينا . ومع آن أ کر آرائه فيها 
أرسطوطاليسية » فان له آراء وتعليلات عالف بها أرسطو » تأثرا بالمذهب 
الاسكندراني أو هربا من عالقة الاسام . 

أ ) حد" النفس ( تعريفها ) - ينظر ابن ضينا الى النفس الانسانية من جانبين 

(1) داج رآي‌الفاراي ئي ذاك»› فوق ( ص ۴۰۹) . 
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(تسع رسائل )٥۷- ٥١‏ : من جانب يشرك فيها الانسان مع المحيوان 
والنبات » ويكون تعريف النفس من هذا الحانب آنہا و کمال بحم طبيعي 
آلي ذي حياة بالقوّة » . أما ابحانب الآحر الذي يشترك الانسان فيه مح املائكة 
فتعريف النفس فيه آنا ١‏ جوهر هو کمال باسم محرك له بالاحتیار عن مید 
نطقي ر عقلي ) بالقوة ( في النفس الانسانية ) أو بالفعل ( للنفس الكلية الملكية) . 
ويقال هذا ابحانب من النفس : النفس الكللي ونفس الكل والعقل الكلي 
وعقل الكل ». 

والنفس ١‏ صورة اب سم » مكن اسم الذي هي فيه من الظهور بمظهره 
اللخصوص به ومن القيام بأعاله اللحاصة به . ان السيف مثلا : حديدة مسنونة 
تقطع ؛ فحديدته هي جسمه (الادآي ) وحدآته (الئانجة من آنه مسنون والي 
يقطع بها ) هي صورته الروحانية أو نفسه . وكذلك الانسان لا يسمى انساتاً 
بالاجزاء الي فيه من العناصر الأربعة › بل بعقله الذي به يفكر . 

ب ) مصدر النفس واتتصاطا بالبدن - يرى ابن سينا مح ارسطو أن النفس 
ليس ما وجود سابق على وجود بدنها ؛ بل كلما حدث بدن صالح ألحياة 
حدثت له نفس حاصة به » ويكون البدن الحادث ملكة تلك النفس وآلتها 
(أحوال النفس ۱۱١ ۰ ٩۷‏ ) . والنفس لا کن ان تأي من شيء مادّي 
كابلسم » لأنها مخالفة الجسم ؛ فلم يجد ابن سينا بدأ من أن يجعلها متتصلة 
بالفيض ني ثنايا ترتيب العقول (راجع النجاة ٤٠١-4٥٤4٠ ۴١١‏ ) . 
والمختار عند ابن سينا أن تكون النقوس متعد دة بتعد د الابدان الي تولد ف الأرض 
( مهافت الفلاسفغة ۷۲ ؛ مبافت التهافت ٥۷٦‏ ) . ¢ هو لا يومن بالتناسخ . 

ولكن كيف تتقبّل الاجسامٌ النفوس؟ اذا امتزجت مقادير من المناصر 
الاربعة امزاجاً فيه اعتدال" وتكافو > نشا من هذا الامتزاج أجسام مستعدة 
لقبول نفوسها اللناصة با . وكلتما كان الامتزاج أكر اعتدالا كان ابسم الناتج 
منه آرقی › فتقبل من أجل ذلا نفا ألطف . ان الاجسام الكثيفة ( الناجة 
من امت اجات قليلة الاعتدال » كالحجارة والحديد وماء البحر ) تقبل نفوساً 
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كثبفة نسمتيها « الطبيعة » . ونفوس النبات على هذا القياس ألطف من نفوس 
ابمحماد ؛ ونفوس المحيوان البهي ألطف من نفوس النبات . وا أن جس الانسان 
أحسن اعتدالا“ من أجسام الميوان الهم والنبات والحماد » فانه يقبل نضا 
ألطف من نفوسها كلها . فاتتصال النفس با بحسم هو استعداد ي كل جسم 
لتقبتّل نفس مكافئة في اعتداطما لاعتدال ذلك ابحسم . 

ج) إثبات النفس - لإثبات التفس (اقامة الدليل على وجودها فيا ) 
طريقان : طريتق الحدس وطريق النظر العقلي . 

ما طريتى النظر المقلي رأو دليل التفكير ) فأحذه ابن سينا من ادراك 
العقولات : پری ابن سینا أن للانسان ادراکا المعقولات لا بتأتی من طریق 
الحواس” الى ها أعضاء ظاهرة تي البدن . من أجل ذلك يجب أن تكون تلك 
المعقرولات مدرک بقوة عالفة للبدن وزائدة عليه » وهي غير الحواس" الي ا 
أعضاء ظاهرة في البدن » تلك هي النفس ! 

أما طريى الحدس فقال فيه ابن سينا إن الانسان يدرك داناً أنه موجود ؛ 
وأنه هو ؛ وأن وجوده متصل . م يأتي على ذلك بثلاثة براهين . 

فالبرهان الأول يقوم على استمرار المياة العقلية فينا : ان المحسد يتغير 
(بنمو بالغذاء ورل باأرض » آو بيبطل بعض أعضائه ) . أما ادراك الانسان 
(شعوره ببقاثه وتذکره لا مضى من مره ومعرفته بالمحسوسات والعقولات ) 
فلا بتغيّر بذلك . فهذا دليل على أن الذات (النفس العاقلة ) مغايرة للبدن 
ولأجزاثه الظاهرة والباطنة . ففينا اذن شيء غير الحسد : ذلك هو النفس . 

والبر هان الثاني والثالث يقومان على الموازنة بين المحرفة من طريتق الحواس 
وبين المعرفة من غير طريق الحواس" : حينما يفقد الانسان عضواً من أعضاثه 
يبطل الحس" التعلتى بذاك العضو (ففقدان الاذن أو تلفها يوداي إلى بطلان 
السمع > وفقدان الذراع بودي الى بطلان تناول الانسان للأشياء بالطريق 
الألوفة ) » ولكن ذاته (نفسه العاقلة ) لا تتأثر في معارفها بشيء من ذلك . 


e‏ سے مر 
" 


حى آن الانسان حينما يقول : سمعت بأذني أو نظرت بعيي و مشیت 


41۸ 


برجلي » فانما يعي أنه هو ذاته الذي فعل كل" ذلك . والعين كانت في اللقيقة 
آلة للروية ولم تكن المنتفعة بالروية . أما المقصود بالنفعة من الروية قكان ذات 
الانسان . ولذلك يقول الانسان داتياً : «أنا » رأيث ؛ « آنا » سمعت ؛ « آنا » 
ميت . فهندا الدرك النطوي في قله : «أنا ٠‏ هو التفس على الحقيقة » وهو 
مخالف بلسمه والحواس التصلة بأعضاء من جسمه (راجع الاشارات ٠٠٠١‏ 
۸ ). 

ويلح بالبرهان الثاني خحاصة أن الانسان قد يفكر أو يفعل » وهو في أثناء 
ذلك کله غافل عن أعضاء بدنه وحواسته (حی اله قد کون مستغرقاً في 
تفهتم قضية ثم ینادی بأسمه بصوت مرتفع من قريب فلا يسمع ) » ولكنه 
لا یغقل عتا هو بسییله من التفکیر . فهذا بض دلیل على أن نفسه غير بدنه وغیر 
حواسه الكصلة ببدنه . 

وهنالكف برهان آلحر عند ابن سينا مبي على آن الانسان يظل بشعر بوجوده 
ولو لم تکن حواسه الظاهرة تمس شيا . قال (الشفاء )۲۸١ : ١‏ : لو أن 
انساناً حلق دفعة واحدة وکاملا“ م حجب بصره أيضا » وکان هوي هويا 
لا تتلاقی فيه أعضاوه ولا تتماس" › ولا کان تمت هواء في الفضاء يصدم جسمه 
( أو كان ني الفضاء هواء ولكن لا يكفي لان يصدم جسمه صلماً بحس به ) » 
فان هذا الانسان الماوي ني الفضاء يظل" مشبتا لذاته ومدركا أنه موجود . 

د ) مائية النغفس اننا اذا سألا : ما النفس أو ما هي النفس ؛ فاتنا لا 
نستطيع » مهما كان اواب الذي نجيب به مصلا » أن نعرف مائية النفس أو 
ماهيتها على وجه الحصر وان كتا مدركين أن هذه النفس موجودة فينا . ومع 
ذلك فان النفس الموجودة فينا مجحب .أن تكون ما بدا لنا ما تقدم ‏ جوهراً 
( بسيطا روحانا مفارقاً) . 

ان النفس جوهر » أي ليست جسماً . وابوهر بسيط (غير قابل للكون 
والفساد » ولا تکشر ولا مالف من أشیاء › بل قام بنفسه : لا متاج ثي وجوده 
الى شيء آحر ) . وهو روحاني : لیس ماديا ولا له تعلق بماد َة . م هو مفارق 
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( جوهر : قات پنفسه غير محتاج في قوامه الى ماد ة ؛ وهو موجود فعلا مستقل 
عن البدن ) . ولابن سينا على ذلك براھىن » منها : 
ان ادراكنا للمعقولات (للصور المجردة) الي لا تدرك بالواس" 
أصلا“ ر أسماء المعاني : الشرف » اللحير ء النبوة »> جمع الاعداد وتفريقها 
الخ ) يدل على أننا أدركناها بشيء من جنسها وليس بحواسنا (لأن حواسًنا 
لا تدرك الا المحسوسات الاد ية والاثلة أمامنا) ؛ فيچجب أن نكون قد 
أدركناها بنفستا ء ولذاك كانت نفسنا رؤحانية مثل تلك المعقولات الي آدركناها . 
ان المحواس تدرك أشياء قليلة ( معدوداتي حدودة وموجودة أي نطاق 

معنن ) » يينما نحن ندرك بالنفس معقولات لا حص ها ولا حدود هما : اننا 
نيصر جبلا“ صغيراً أو جزءاً من جبل أو عدداً معيناً من النجوم » ولكشًنا ندرك 
بالنفس مدى البحر وعظّم ابل وعدد النجوم الذي لا بحص . 

ان اللحواس لا تدرك إلا صور رر الموجودات الحاضرة › بينما النفس تحفظ 
صور الاشياء بعد أن تغيب ثلاث الاشياء عن حواسنا . فمحل هذه الصور المعقولة 
أڏن » بعد غیایہا عن اواس" ٤‏ ليس ي عضو معين . 

ان حواسا امس تضعف عادة اذا ضعفت ت أعضاوها بالمرم أو المرض 
(فالسمع مخف اذا تعرضت الاذن لعاهة ؛ والبصر يكل عادة و 
الرض أو مع التقدم ا في السن ) . أما الادراك بالنفس رالناطقة » أي بالعقل ) 
فلا يضعف ضرورة مع المرض أو المرم » بل ربما زاد وقوي . 

مصير النفس 

لا قبل" ابن سينا أن تكون النفس الفة بدن » وما لا هيك بېلاکه › 
اضطل" ال آن یوجد ما مکاناً وحالا بعد أن لك البدن . ویېدو أنه قد تسل" ف 
أول الامر بنظم قصيدته العينية الي جمع فيها رأي أفلاطون الى رأي آفلوطين في 
هبوط النفس » تم أشار الى اتصاهما جسد » ونفورها من الحسد تم اطمثناا 
مع الايام اليه . م وصف ابن سينا فرح التقس اذا هي فارقت البدن . 

م يتساءل ابن سينا عن الحكمة من ذلك كله ويظهر الشك من الغاية الي 


{۴١ 


هبطت النفس من أجلها او أهلبطّت إلى ابمسد رحى تعرف أحوال العال 
الادي) م برك أا ان ما نكن ان تعرفه القس من الأمور الأرضية ؛ د 


اتصلت بابسد › قليل جداً؛ بل هو لا شي 
دة الي تقضيها النفس المابطة في الأرض 
هبطتا إليك من امحل" الأر فع 


محجوبة" عن کل مقلة عارف » 
وصلت على كره إليلك » وريمها 
أنفت وما أنست ٠‏ فلما واصلت 
وأظتها سيت عهوداً بالحمى 
حى إذا اتصات بام مبوطها 
علقت با اء اللقيل فأصبحت 
تبکي › وقد سیت عهوداً با می › 
وتظّل ساجعة على الدمن الي 
إذ عاقها الشرك " الكثيف وصدّها 
حى إذا قرب المسير الى الحمی 
سجعٹث» وقد كشن الذطاء فأبصرّت 
وٴغدت مخالفة”“ اکل علّف 
ویدات تغرد فوق ذروة شاهق ؛ 


فلأي شيء 
إن" کان آرسلي “ لاله 


e 
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إذا ار الانسان وهو 

الى عر الارض 
ورقاء ذات تز وتمنسع ٠‏ 
وهي الي سفرت ول تڊرقع . 
کرهت فراقك وهي ذات تفجع . 
ألفت مجاور تة اللحراب البلقتع . 
وناز“ بفراقها مم تق ؛ 
ي یم مرکزها بذات الأجْرع 
ين ال والطلول الحضع ١‏ ؛ 
E‏ بهي ولا تقللم 
درست بتكرار الرياح الأربع 
ققص عن الاج الفسيح 0 
ودا الرّحیل إلى الفتضاء الأوسع 
ما ليس يدرك بالعيون اش . 
عنها حايف الآرب غير شی e‏ 
والعلم برقع کل من ا 


سام إلى حفر الحضيض الاأوضع؟ 


طو ت عن النطن ابيب الأروع ¢ 


(۱) هاه حیوطها » مم مرکزها » ثاء القيل ( اول حرف في هذه الكلات : دلالة على أول 


اتصافا باليدذ ) . 


(۲) الشرك ء القفص : رمز الى ألمسد . 


(۴) بدن . غير مشيم : فير مودع ( لا برحل هن الأرض مع النفس ) . 
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فهبوطها إن" كان صرب لازم لتكون سامعة لما لم تسمع > 
وتعود عالمة” يكل خفية ‏ في الماتميلن؛ فخرقها ل برت ! 
وهي الي قطع الزمان طريقتها حى لقد غربت بغير المطلع . 
فکانہا برق تالق بالحمی د انطوی » فکانه م يلمع ! 

وبعد » فماذا بحدث للنفس اذا هي فارقت ابلحسد؟ 

ان اين سينا لا يومن بعاد النفوس والاجسام على ما ذكرته الاديان . ولكنه 
يعتقد أن النفوس وحتها تبقى بعد موت البدن في نعم أو شقاء روحانيين . 
وكلّما زاد علم النفس بالوجود في أثناء حيانما الدنيوية كانت سعادنما بعد مفارقة 
البدن أعظم وأسمى . 

وحال النفس من السعادة والشقاء > بعد موت ابسد » يفهم عند أبن سينا 
من طريقين معتلفين : 

أ قال ابن سينا اطبا القارىء : ١‏ يجب أن تعلم ان المعاد ( القيامة وحشر 
الاجساد ) مقبول من الشرع ولا سبيل الى إثباته الأ من طريق الشريعة وتصديق 
خبر النبوة (عنه ) ... وقد بسطت الشريعة الحقة الى أتانا بها نينا المصطفى 
محمد صلى اله عليه وسلم حال السعادة والشقاوة الي بحسب البدن ... ٠‏ . 

ب - ویتابع ان سینا حطابه : و ومنه (آي من العاد ) ما هو مدرك 
بالعقل والقياس البرهاني › وقد صد قته النبوة (ايضاً) › وهو السعادة والشقاوة 
لابتتان للانفس › وان كانت الاوهام منا تقلصر عن تصورها ... والحكماء 
الالهيون رغبتهم في اصابة هذه السعادة (النفسانية ) اعظم من رغبتهم في 
اصابة السعادة البدنية » . 

من هنا نعرف ان ابن سينا يرى ان الشريعة وضعت المعاد بدنياً ونفسانياً معا › 
واما الفلاسغة (وهو فيهم ) فلا يعتقدون الا بالعاد النفساني . ويرى هو ان 
السعادة المقيقية الي تصير اليها النفس في معادها يفهم على الوجه التالي . 

« ان النفس الناطقة ر العاقلة ) كماما اللناص بها أن تصيرً عالاً عقلياً مر تسا 
فيها صورة الكل و ( صورة ) النظام المعقول في الكل واللير الفائض ني الكل › 
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مبتدئاً من مبدل الكل سالكاً الى اينواهر الشريفة فالروحانية المطلقة م الروحائية 
المعلقة » نوعاً من التعلق ء بالأبدان ثم الأجسام العلوية بهيثانما وقواها ؛ م 
تستمر كذاك حى تستوفي ي نفسها هيثة الوجود كله فتنقلب عالاً معقولا موازياً 
العام الموجود كله » شاهدا لما هو المحسن المطلق واللير المطلق وابمحمال الحق 
ومتحداً په » . 

هذا التعريف يدل على أن المعاد عند ابن سينا ليس معاداً شخصياً فردياً › 
ولكته معاد كلي" مطل للنفس الكلية بما هي نفس » أو بكلمة أوضح : ان المعاد 
عنده ليس « اجتماع الناس » في جئة أو نار (بامعى الديي ) ولكته « اتحاد 
التقوس الزئية ثية » بعد ان تفارق ابدانما في عام واحد هو هذا الظام الشامل الذي 
بسیطر على بجميع الكائنات . 

دیف این سین قا اغوس اتی کان اسحابا قدو » وهم في لا 

ج جسماني ي الأخرة فيقول : 

أن الساذجين الله النين لم تتهذب قواهم الحقلية ولم يعرفوا العلوم » بل 
اكتفوا بأن يعتقدوا ان التفس اذا فارقها بدنْا صارت الى حال من السعادة 
ابمعسمانية › فان هذه النفوس تتشوق بعد اموت الى ما تتخیله م لا تجد شيا منه ؛ 
فيكون ذلك هجا عذاباً أبدياً . 

i a E E TR GL‏ کانوا عل 
علم بأن هنالك سعادة تامة مطلقة . ولكن يهم م قلي ئي انا لا هم ۽ 

بعد الموت › بن ان يلوا بلك السعادة فيحطلل لم شقاء قاشىء من | pr‏ 
بتشرفون ال أمر بعرفون ډو جوده ولکنهم مقصرون › لقص يهم الاول › 
عن البلوغ اليه ؛ فيكون شقاوهم على مقدار تقصيرهم في البلوغ الى ما يشتهون 
ان يیلغوا اليه . 

الترسع والمطالعة 
الشفاء ( بتحقيق ابراهمی مدكور وغيره ) › القاهرة ۲ م وما 


بعد ؛ (يان باكوش ) براغ (المجمع العلمي التشيكوسلوفاكي ) 
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٩‏ م ٤‏ (ف . رحمان ) > لندن (جامعة آکسفورد ) ٠۹١۹‏ م 
(نشره هولیارد ) » باريس ۱۹۲۷ (أجزاء متفرقة ) . 

النجاة » القاهر ة ( مکاوي وکردي ) ۱۳۲۱ھ ؛ مصر ۱۳٣۷‏ ھ 
۸م 

الأشارات والتنييهات ( مع شرح نصير الدين الطوسي والفخر الرازي) 
القاهرة ۱۳۲۵ ه ؛ (نشرها سليمان دنيا ) › القَاهرة ( دار المعارف 
1۹11-۷ م . 

منطق المشرقينين والقصيدة المزدوجة» مصر ( مطبعة الموید )۱۹۱۰م 

رسالة ي معرفة التفس الناطقة واحواهما ( ثابت‌الفندي ) القَاهرة٤۱۹۳م.‏ 

رسالة في النقس وبقا٣ًبا‏ ومعادها ( أحمد فواد الاهواني ) »› القاهرة 
۲ م 

عيون الحكمة ( عبد الرحمن بدي »› القاهرة ) المعهد الفرنسي للاثار 
الشرقية ) ۱۹۰4 م ؛ ېران ۱۳۴۲۳ ه= ۱۹٥٤‏ م . 

رسائل الشيخ الرئيس ... ابن سينا في الحكمة المشرقية ( ميكائيسل 
المهرني ) › لیدن (بریل ) ۱۸۸۹ - ۱۸۹۹ م . 

تسع رسال » استانبول ر ابمحواثب ) ۱۲۹۸ ه؛ المند ۱۲۹۸ ه؛ القاهرة 
۳^ 

رسالة أضحوية في أمر المعاد (سليمان دنيا ) ٠‏ القاهرة ( دار المعارف 
۹ . 

حي بن يقظان ( مع حي بن يقظان للسهروردي واين طفيل )» القاهرة 
(دار المعارف ) ۲ م . 

رسالة في العقل والانفعال وأقسامها » حيدراباد (داثرة المعارف 
المشمانية ) 

القانون » روما ٠٥۹۴‏ م ؛ لکناو- المند ۱۹۰١‏ م مصر ( بولاق ) 
بلا تاریخ ؛ 
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ديوان ابن سينا ( نور الدين عبد القادر وهعري جاميه ) › ابحرائسر 
( مكتبة . الطب والصدلة ) ٠۱۹٦١‏ . 

ثلاث رسائل عربية في علم التشریح › لیدن ( بریل ) ۱۹۰۳ م . 

القصيدة العينية » القاهرة ۱١۳۱۸‏ ه . 

- الارجوزة السينائية في الطب » لكناو - المند ١١۲٠ھ‏ . 

- الكتاب الذهي للمهرجان الألفي لذكرى اين سينا »> ( جامعة الدول 
العربية ) » القاهرة (مطبعة مصر ) ۱۹٥۲‏ م . 

کتاب المهرجان لابن سينا » طهران ( جامعة طهران ) ۱۳۷۹ د . 

موالفات ابن سينا للب جورج شحاته قنواتي »> مصر (دار العارف) 
۰ م ٠.‏ 

الفارابیان › تألیف عمر فروخ »› بیروت ۱۳۹۹ ۵= ۱۹۵۰م . 

ابن سينا » تأليف أحمد فواد الاهواني »› القاهرة (دار المعارف ) 
۸ م . 

ابن سينا » تأليف حمنودة غرابة . 

ان سنا تاليف عمد کاظم الطرحي › بغداد ۱۹٤٩‏ م . 

- این سینا » تألیف جمیل صلیبا » دمشق ( مطبعة ابن زیدون ) ۱۹۳۷م 

ابن سینا » تاليف الاب قمير › بيروت ( المطبعة الكاثوليكية ) ٠۹٥١‏ 
0 م . 

- فلسفة ابن سينا » تأليف أ م جواشون ( ترجمة رمضان اللوند ) ء 
یروت (دار العلم للملایین ) ۱۹۰۰ م . 

ججلة الثقافة (القاهرة ۱۹٥۲‏ ) » عدد خحاص رقم 14١‏ . 

- الادراك الحسي عند ابن سينا » ثأليف عمد عثمان نجاني › القاهرة 
( دار المعارف ) ۱۹٤۸‏ . 

ابن سينا والنفس البشرية › تألیف آلیبر نادر › بیروت ۱۹۹۰ م . 

ان سينا بين الدين والفلسفة › تأليف حمود غرابة › القاهرة (دار 
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الطباعة والنشر الاسلامية ) ۱۹٤۸‏ م . 

- التصوف عند ابن سينا » تأليف عبد الحليم حمود » القاهرة (الاجلو) 
م . 

- الناحية الاجتماعية والسياسية في فلسفة ابن سينا » القاهرة (المحعهد 
العلمي الفرنسي للاثار الشرقية ) ٠۹١۲‏ م . 

ابن سينا وأثر طبه في العلل » تأليف أحمد شوكت الشطي › دمشق 
(مطيعة جامعة دمشق ) ۱۹۹۲ م . 

جالة رسالة العلم : ابن سينا وعلم النبات محمد أحمد بنونة ( يوليو 
۲١‏ ) ؛ المنحي الصسي في مبحث المعرفة عند أبن سينا (يوليه 
۲ ) ؛ النباتات عند این سینا لعبد الطلیم منتصر ( آکتوبر ۰۱۹٥۴۳‏ 
4( . 


4 


الي 


ولد أبو علي" حمد بن الحسن بن اليم في البصرة › سنة ٠٦٥( ۸٠٠٤‏ م) > 
وفيها نشا ثم عمل كاتباً لبعض ولانها (طبقات ۲ : ۹١‏ ). ولكن العمل في 
الدولة ي يشا كل طبعه فاثر الانقطاع الى الاستزادة من العلم والى التأليف . وكان 
کثیر الاسفار : زار الاهواز تكسا وزار بغداد مراراً . 

واشتهر این اميم معرفة العلوم والفلسفة وبالبراعة ني المندسة قبل أن يجاوز 
' الشباب . ثم اشتهر عنه آنه کان يقول : لو كنت في مصر لمات في نيلها علا 
محصل به النفع ني كل" حالة من حالاته > آي في السيطرة على تصريف مياه 
الفيضان . وبلغ ذلك الى الحاكم بأمر الله الذي تول" الحكم في مصر سنة ۳۸١‏ ھ 
۹4٩ (‏ م ) فاستقدم ابن الیم وأکرمه تم عهد اليه بتنفی ما کان یقوله . ودرس 
ان المي مجرى النبل حى وصل الى أا ن فوجد أن المصريين قد قاموا » منذ 
الزمن الأبعد » بکل ما کان هو يفكتّر به وعلى مط أت" . فاعتذر للحاكم بخطأه 
ي التقدير › فعذره المحاکم ثم استمر ني اکرامه . غير آن اين الميم حشي أن 
یتب دل قلب الحا کم عليه - وکان الحا کم معروفاً بالتقتب والإقدام على سفلك 
الدماء- فأظهر انون . ومع ذلك فان الحاكم لم يَنْقص" من اكرامه شيا 
ولا قصر في العناية به . 

ولا احتچب الماکم ( ٤۱۱‏ ۵= ۱۰۲۱ م ) عاد این المیع الى حاله وآوی 
الى ابلحامحع الازهر › وأحل ينسخ الكتب الرياضية والفلكية ويقتات بثمنها › 
وییدو أنه م یکن مسرورآ من اقامته ي مصر . ومع أنه کان ي سنة ٨‏ هي 
بغداد فانه عاد الى مصر وتو فیها سنة ٤۳١‏ هھ( ۱۰۳۹ م ) أو بعدها بقليل . 


4¥ 


کتہسه 

كتب ابن ايع كثيرة ؛ ولكن معظمها رسائل أو مقالات قصار . ويعضها 
شروح عل کتب المحقد مين أو تلخيصات فا ؛ وبعضها تاليف . ومن هله 
ردود على الفلاسفة اليونائين وعلماء الكلام › آو تو ضیح ll‏ غمض من آراء 
هولاء . وني ما بلي عدد من كتب اين الميم متبوعة أحيااً بوصف وجيز مسن 
قلم ابن ايع نفسه : 

الكثاب انامح ي أصول اللحساب » وهو کتاب استخرجت اصوله بيع 
أنواع الحساب من أوضاع أقليدس في أصول المندسة والعدد » وجعلت السلوك 
ني استخراج المسائل السابية بجهتي التحليل المندمي والتقدير العددي» وعدلت 
عن أوضاع ابحبريين وألفاظهم . 

-كتاب لصت فيه علم الناظر من كتابي' أقليدس وبطليموس وتمته معني 
الغالة الارل الفقودة من کتاب بطلیموس . 

كتاب ي تحليل المسائل العددية بجهة ابلبر والمقابلة مرها . 

كتاب جمعت فيه القول على تحليل المسائل المندسية والعددية جميعاً ؛ 
لكن القول على المسائل العددية غير مبرهن » بل هو موضوع على أصول 
المبر والمقابلة . 

مقالة 1 استخراج سمت الشبلة ي جمیع المسكونة جداول وضعتها › 
وم أوردر البرهان على ذلك . 

مقالة في ما تدعو اليه حاجة الامور الشرعية من الامور المندسية » ولا 
یستغی حه بشي ء سواه . 

مقالة في انتزاع البرهان على آن القطع الزائد (المخروط ) واللحطان 
اللذان لا يلقيانه "“ يقربان آبداً ولا يلتقيان . 


(1) كلمة « المخروط » بين هلالين مي . « الان افذان » وردتا هكذا ني الأصل (طبقات 
الأطباء ۲ : ٩4‏ ) » ونقلها قدري طوقان ( تراث المرب الملمي ۲۷١‏ ) كا ها . د يلقيانه » 
في الأسصل * تلقيانه » : وقد صححها قدري طوقان 


۸ 


كتاب التحليل والركيب الندسيين على جهة التمثيل للمتعلسمين » وهو 
مجموع مسائل هندسية وعددية حلتلتها وركبتها . 

-مقالة في أصول المسائل العددية الصے وتحليلها . 

رسالة في صناعة الشعر ممازجة (؟) من اليوناني والعربي . 

- رسالة في تشويق الانسان الى اموت بحسب كلام الاوائل ؛ ورسالة أخرى 
ي هذا المعى بحسب کلام المحدثين . 

رسالة بينت فيها أن جميع الامور الدنياوية والدينية هي نتاج العلوم 
الفلسفية . وقد كانت هذه الرسالة هي المحممة لعدد أقوالي ني هذه العلوم بالقول 
السبعين . 
كتاب في الناظر سیع مقالات . 

رسالة المرايا المحرقة بالقطوع"' . 

رسالة المرايا المحرقة بالدائرة" . 

ممَالة ۳ ضصوء القمر . 

-مقالة في حساب الحطاين . 

مقامه واتجاه۵ه 

ان ميم من العلماء اللين أحاطت معرفتهم بأشياء كثيرة مع اللرشة واليحة . 
ولقد شملت كتبه الكثير ةموضوعات كثيرة متنوعة هي الاب والساب اندي 
( ارقم ) ۽ والير والقابلة » والمندسة والخلثات وحساب المعاملات »› وابحوانب 
العملية من | لساب والمندسة والبر . وقد وضع ابن اليم كتاباً ني تعليم الرياضيات. 
وكذلك له کت ي الفللك والطبيعيات وي المناظر ( البصربات ) خاصة › وي 
ابمىغرافية والطب والصيدلة . م ان له كنبا في النطق وني الفلسفة العقلية »> وفي 

)١(‏ يقصد القطوع المخروطات بانمكاس الأشعة عن سطح المرآة المستوية ( راجع رسالة 
المرايا المحرقة بالقطوع » حدر آباد ٠۴١۷‏ ه › الصفحتين ١‏ - ۲) . 


(۲) ني طبقات الأطباء وني تراث العرب العلمي « بالدواثر » . والاسم الحيت هنا أخلته من 
هوان الرسالة المطبوعة في حيدر آباد ٠١١١۷‏ ه . 


ذف 


ما وراء الطبيعة والإميات » وني علم الكلام أيضاً » وي السياسة والاخلاق 
والادب . 

وقد کفانا ابن اميم موونة التتبح لاراثه في كتبه الموجودة والمفقودة لعرفة 
اتجاهه في العلم والمياة » لا بسط لنا ذلك كله بخط يده في آحر سنة ٤۱۷‏ ۾¿ 
أول عام ۷ م (طپہقات ۲ : )۹٦-٩۹۱‏ : 

« إني لم أزل منذ عهد الصبا مرّوياً ني اعنقادات هذا الناس المختلفة وتعسك 
کل فرقة منهم با تعتقده من الرآي » فکنت متشكکا ني جمیعه موقناً بأن احق 
واحد وأآن الاختلاف فيه انما هو من جهة السلوك اليه . فلما كمالّت لإدراك 
الأمور العقلية انقطعت الى طلب معدن العلم »> ووجهت رغبي وحرصي الى 
إدراك ما به تنكشف تويہات الظنون وتنقشع غيابات المتشكك المفتون » وبعثت 
عزيمي الى تحصيل الرأي المقرب الى الله ... فكنت لا أعلم كيف نبياً لي » منذ 
صباي ؛ ان شثت قلت باتفاق عجیب » وان شثت قلت بإ مام من الله › وان 
شئت قلت باب محنون » أو كيف شئت أن تنسب ذلك : آني ازدريت عوام الناس 
واستخففت مم ولم ألتفت إليهم » واشتهيت إيثار ابمتق وطلب العلم »> واستقر 
عندي أنه ليس ينال الناس من الدنيا شيا أجود ولا أشد قر بة" الى الله من هذين 
الامرين . فخضسث لذلك في ضروب الآراء والاعتقادات وأنواع علوم الديانات 
فلم أحظ من شي ء منها بطائل » ولا عرفت منها للحق منهجا › ولا الى الرأي 
اليقيي مسلکا جددا . فرأیت آني لا صل الى احق الا من آراء یکون عنصرها 
الأمور اليسية وصورتها الامور العقلية ء فلم أجد ذلك الا قي ما قرره 
أرسطوطاليس من علوم المنطق والطبيعيات والاليات الي هي ذات الفلسفة 
وطبیعتها .. ٠‏ , 

« فلما تبيتنت ذلك أفرغت 'وسعي في طلب علوم الفلسفة » وهي ثلاثة 
علوم : رياضية وطبيعية والمية . فتعلقت من هذه الامور الللاثة بالاصول 


(۱) هنا پعدد ابن الیم وجوه فلمفة رسو ويصفها وصف عارف بها . 


(۰ 


والمبادىء الي ملكت بها فروعها وتوقلت“ بأحكامها رعانما" وعلوها . 

« م اني رأيت طبيعة الانسان قابلة للفساد متهيأة الى الفناء والنفاد » وأنه مع 
حدة(؟) الشباب وعنفوان الحداثة تملك على فكره طاعة التصور ذه الاصول . 
فاذا صار الى سن الشيخوحة وأوان المرم قصّرت طبيعته وعجزت قرته الناطقة 
مع إحلاق "' آلتها وفسادها عن القيام با کانت تقوم به من ذلك . فشرحت 
وللحصت من هذه الاصول الثلالة ما حاط فكري بتصوره ووقف تييزي على 
تدبره » وصتفت من فروعها ما جرى مجرى الإيضاح والإافصاح عن غوامض 
هذه الأمور الثلالة الى وقت قولي هذاء وهو ذو الحجة سنة سبع عثرة واربعمائة 
أيجرة الني صلى الله عليه وسلم . وأنا ما مدّنث رإي4اللياة يذل جهدي ومستفرغ 
قوتي في مثل ذلك متوختباً به أمورآً ثلاثة : احدها افادة من يطلب الحق 
ويوثره » ني حياتي وبعد وفاتي ؛ والآلحر اني جعلت ذلك ارتياضا لي بېذه 
الامور في اثبات ما تصوره وأتقنه فكري من تلك العلوم ؛ والثالث آني صيرته 
ذخيرة وعداة لأيام الشيخوخة وزمان المرم ...وأنا أشرح ما صنعته من هذه 
الاصول الثلائة ليلوقف منه على موضع عنايي بطلب الق وحرصي على إدراكه 
وتتعلم حقيقة ما ذكرته من عزوف نفسي عن ماثلة العوام“ الرعاع الاغبياء 
وسموّها الى مشاببة أولياء الله الابار الاتقياء .. » . 

تقوم شهرة ابن اليم على جهوده ني الناظر وعلم الضوء (البصريات ) . 
لقد سار ني بحوثه على أسلوب علمي تجريي وبحث تي البصر بالعين المجردة 
وبالاستعانة بوسائط النظر . وله تشربح للعين ورسم دقيق لطبقاتہا » كما أن له 
وا ني العدسات المكبرة. 


(۱) وقل ي ابل وتوقل فيه : صعد . 

(۲) الرعان والرعون مع رمن ( بفعح فسكون ) : ألف يعدم المبل ( المواضع المعارفة 
ي أعالي المبال » ويكون تسلقها صعباً ) . 

(۳) الإحلاق ( بكسر الممزة ) : البلى والجرق . 

. بعد ذاك یعدد ابن الیم کته‎ )٤( 


۴۱ 


وآولى ابن اليم انكسار الضوء عنابة خحاصة» فلاحظ أن الفجر (احمرار 
اقل عباتا ) ینا مشا نکود شس عل تح علثرة" درج ین الا 
(قبل شر وقها ) » ون الشفق (حمرة الافقق مساء ) يتلاشى حينما تصبح 
الشس على قسع عشرة درجة تحت الافق (بعد غيايما ) . وعلى هذا الاساس 
حاول اين الميم أن يقيس طبقة المواء . وله أيضاً تعليل صحيح لاتساع حجم 
الشمس والقمر رفي رأي العين ) وهما عند الافق“ . 


لتوسع والمطالعة 

- رسائل این اميم > حيدراباد ( دائرة المعارف العثمانية ) ٠٠١٠١۷‏ ه. 

- ابن اليم > عحاضرة لصطفى نظيف » القاهرة (مطيعة لوري ) 
E‏ 

ابن الميم والطريقة ة العلمية ي الببحث » لمصطفى نظف ر( القتطف › 
غسطوس ۱۹٤۲‏ م ) . 

- الحسن بن اليم لعبد الحليي المتتصر (جالة رسالة العلم » القاهرة 


۰م <( 


(۱( راج رسالة ألضوء لاپن اميم ) سیدر آباد \TevY‏ ھ ( 6 وفيا أشياء كثر ة ملثصة 
من كناب الناظر . 


۲ 


البيروفك 


هو الاستاذ أبو الرّعان محمد بن أحمد البيروني ؛ أصله من فارس ومولده 

BA E a 
قضی البیروني شبابه ني بلده وتلقی العلم على آي نص منصور بن علي‎ 

ان عراق » م کانت بینه وبین ابن سینا مراسلات . 

تقب البيروني كيرا ئي البلاد فکان ذلك سببَ اتساعے معارفه وطاق 
احتباره . واتصل بمنصور بن نوح الساماني ( ۳۸۹-۳۸۷ ۸) > م مکث 
في جرجان مدة طويلة . ولا اسول الساطان محمود الغزنوي على ران ¿ 
(نحو ٤٥۷‏ ه= ۱۰۱۷م ) حمل معه أسرى فيهم كثر من العلماء كان 
ينهم البيروني . فلح البيروني ببلاط السلطان محمود منجماً م رافق السلطان 
عحمود ني غَرواته في شمالي" غر لي اند . في تللث الاثناء تعلم البيروني اللغة 
السنسكريتية وعدداً من لغات المند ودرس الديانات المندية والفلسفة المندية 
بلغات أهلها » وکان aT‏ البيروني الفلسفة 
اليونانية » ولعله عرف أيضاً شيثا من اللغتين اليرية والشريانبة (راجع تحقيق 
ما للهند من مقولة ۲۷ › ۸۳ ) . م يبدو أن معرفته بالسنسكريتية م تبلغ حلاً 
يستغي به عن الراجمة (راجع محقيق ما للهند ۱۸١‏ ) . 

وجاء بعد السلطان حمود ابنه السلطان مسعود ( ٤٣١‏ ه= ١٠۴۳١‏ م) 
وظل البيروني متصلا" ببلاط غزنة حيث وافاه الاجل » ني الاغلب » بعيد 
سنة ٤٤‏ شم ( ٠٠٥١١‏ م). 

کتبه 

لبیروني کتب منها (طبقات ۲ : ۲۱-۲۰ ) :> ا حماهر تي ابحواهر 


< تاريخ الفكر عر ط ۲ )٠۸(‏ 


رالحجارة الكرية ) ك الآثار الباقية عن القرون الحالية ك الصيدلة في 
الطب ك مقاليد الميئة --ک تسطيح الكرة ك العمل بالاصطرلاب - ک 
القانون المسعودي (ي الفللك ) ك التفهي في صناعة التنجم ك تحقيق ما 
إلهند من مقولة مقبولة أو مرذولة . 

مقامےه وآراژه 

کان البيروني من أعاظم العلماء : فيلسوفاً ورياضياً وفلكياً وجغرافياً ورحالة 
وجماعة . وخدمته الاولى للعلم آنه أوضح استعمال الارقام المندية › مع استعمال 
الاصقار لمقام الحانات »› في مثل قوله ( غحقیق ٥‏ »۰ راجع ۳۱۹-۲۹4 ) : 
وشهر بورش هو ألفا آلف ومائة وستون ألف كلب» وذلك بالايام الطلوعية 
بعد تسعة أصفار عن اليمين ؛ وأيام شهر «كا » الطلوعية بعد ثلاثة وعشرين 
صفرآ عن اليمين » الخ . ثم إنه حسب الساسلة المندسية ‏ لبيوت الشطر نج 
فاذا هي ۸ × ۲ (حاصل ضاعيه ) مضروبة ني نفسها ٠١‏ مرة ومطروحاً منها 
واحد : ١-١١٩‏ . ر 

وحل" البيروني أعالا .عرف مسائل البيروني وهي الي لا حل بالمسطرة 
والفمرجار › منها قسمة الزاوية ثلاثة أقسام متساوية » وحساب قلطر الارض . 
وذكر أن سرعة النور أعظم من سرعة الارض كثرا » كما بحث في الثقل 
النوعي واستخرج الاثقال النوعية لثماني عشرة مادة من المعادن والحجارة 
الثمينة بدقة بالغة. م وصل بالاستقراء والمقارنة الى أن ني الطبيعة أزهاراً 
بعضها ذو بتلات ۱۸-٦-۰٥ - ٤-۳‏ ۰ ولکن ليس فيها ما له سیع 
تلات أو تسم . 

وتکلم البيروني على كروية الارض وعلى دورانها على محورها من غير أن 
يصل الى نتيجة حاسمة . وعرف تعيين خحطوط الطول وخطوط العرض › كما 


(۱)( السلسلة المندسية هي مجموع اعداد كل عدد منها ضعف الذي سبقه حو : ۲ ¢ CA C4‏ 
girane terre 17‏ 
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عرف تسطيح الكرة (نقل اللإماوط عن كرة الى سطح ) . 
جملة من أقواله (من تحقيق ما للهند من مقولة .. ) 
علوم انمند ( ص ۱۹) : 
ولم یکن للهند آمثالهم ( آي أمثال" الفلاسفة اليونانيين ) ممن بهذب العلوم › 
فلا تکاد تجد هم حاص کلام الا في غاية الاضطراب وسوء النظام ومشوباً ‏ 
ني آلحره خرافات العوام" من تكثير العدد وتديد المدآد ومن موضوعات 
النحلة (الدين ) الي يستفظع أهلنها فيها المخالفة › ولأجله يستول التقليد 
عليهم . وبسببه آقول ٿي ما هو بابي منهم “ آني لا آشبنه ما ئي کتبهم من 
الحساب وعلوم التعاليم (العلوم العددية ) الا بصدف لوط خرف .. اذ لا 
مثال هم لمعارج البرهان ؛ وأنا في كر ما أورده من جهتهم حاك غير منتقد 
ال عن ضرورة ظاهرة. 
الارواح وترد دها بالتناسخ تي العام ( ص ۳۹-۳۸) : 
كما أن الشهادة بكلمة الاخلاص شعار المسلمين › والتليث علامة النصارى 
ELD‏ اليهود » کذللك e‏ المندية ؛ فمن م ينتحله ۾ 
یکن منها وم يعد من جماتها . | نهم قالوا : ان النفس اذا لم تكن عاقلة م 
تحط بالمطلوب احاطة كلرة EE‏ واحتاجت ا ت ارت 
واستقراء الممكنات . وهي " وان كانت متناهية فلعددها المخنامي كارة" « 
والاتيان على الكارة مضطر الى مدة ذات فسحة . وهذا لا محصل العلم للنفس 
الا عشاهدة الاشخاص والانواع وما يتنا وها من الافعال والاحوال حى يحصل 
ها في كل" واحدة نجربة وتستفيد بها جديد معرفة ... فالارواح البأقية ردد 
لذلك في الابدان البالية بحسب افتنان "' الافعال الى انير والشر ليكون الرد د 
)١(‏ غاية ما وصل إليه علمي ببم ( مكاني › اختصاصي ) . 
(۲) الزئيات والمىكنات . 
(۲) كذا ني الأصل . ولي القاموس ( ۲٠١ : ٤‏ ) : اف ( افتتاتاً ) : أذ ني فنون من 
القول . 
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ي الثواب منبّهاً على اللير فرص" على الاستكثار منه + و ( ليكون الردد ) 
ي العقاب (منبهاً ) على الشر والمكروه فتبالغ ني التباعد عنه . 

وبصیر الأردد من الارذل الى الافضل دون عكسه لأنه محتمل كايهما “ 
ويقتضي احتلاف المراتب فيهما لاحتلاف الافاعيل بتباين الامزجة ومقادير 
الازدواجات في الكمية والكيغية . 

فهذا هو التناسخ الى أن معصل من كلي جنبتيِ النفس وال مادة "“ كمال 
الغرض : أما من جهة السفل ففتاء ما عند المادة من الصورة الا الاعادة المرغوب 
عنها'"'. وأما من جهة العلوٴ فذهاب شوق النفس بعلمها الى ما م تعلم واستيفا٣ها‏ 
شرف ذاتّبا وقوامها لا بغيرها واستغنانها عن الادة بعد احاطتها بجساستها 
وعدم ابقاء ني صورها والمحصول في عحسوسها واللير في ملاذ ها فتعرض 
عنها ويتحل” الرباط ويقع الفرقة والانفصال والعود الى المعلدن فائزة من 
لعلم بعدد ما أله لسم من العدد والانوار فلا يفارق د هنه بعد ذاك ٤ ٠‏ 
ويتحد العقل والعاقل والمعقول ويصير (وتصير كلها ) واحداً. 

العامة ( ص ۲۱۹ ) : 

قد جرى آمر المند فيما بينهم على حلاف الحال بين قومنا ( المسلمين ) . 
وذلك أن القرآن ل ينطق تي هذا الباب › وتي کل شي ء ضروري › با بوج الى 
تعسف ني تأويل ... كالكتب الازلة قبله > وانما هو الاشياء الضرورية معها 
حڏو القذة وب[حکام من غير تشابه . ولم يشتمل أيضاً على شيء ما احتلف 
فيه وليس من الوصول اليه نما يشبه التواريخ ؛ وان کان الاسلام مکيداً في 


)١(‏ لأن التناسخ ي الأصل عحمل الأمرين كلها ( تردد النفس من الأرل الى الأفضل ومن 
الأفضل الى الآرذل ) . 

(۲) من جنبي النفس والادة كلتيها ( من جانب النفس عند اتصالما بالمادة وجائب المادة 
عند الصالما بالنفس ) . 

(۳) إلا القدر الضروري منها . 

)٤(‏ بعلم کثر ( عدد حب السمسم ) مع النسقق بالسمادة امير ة انف كالسيرج ( زيت 
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مبادئه بقوم من مناوئيه أظهروه بانتحال وحكتوا لذوي السلامة في القلوب 
من کتبهم ما لم بخلتق الله من شیتا لا قلیلاً ولا كثيراً » فصدقوهم وكتبوها عنهم 
مغارين بنفاقهم وتركوا ما عندهم من الكتاب التق » لأن قلوب العامة الى 
الحرافات أميل فتفشّت الاخبار لذلك . م جاءت طامة أحرى من جهة الزنادقة 
أصحاب ماني كاين المقفع وكعبد الكريم بن أي العوجاء وأمثاهم فشککوا 
ضعاف الغرائز ني الواحد الاول من جهة التعديل والتجوير وأمالوهم الى 
التثنية وزينوا عندهم سيرة ماني . .. وانتشر ذلك ني الألسنة نة وانضاف الى ما 
تقدم من المكائد اليهودية ... 
ااتوسع والطالعة . 
رسائل البيرولي » حيدراباد ( داثرة المعارف العثمانية ) ۱۹٤۸‏ م . 
رسائل أي نصر بن عراق الى البيروني » حيدراباد ( دائرة المعارف 
العثمانية ) ۱۹٤۸‏ م . 
الاثار الباقية ( ساخاو ) » لیبزیغ ( بروکهوس ) ۱۸۷۸ م . 
- تحقيقق ما للهند من مقبولة في العقل أو مرذولة (ساخاو ) »› لندن 
( تربر ) ۱۸۸۷ م؛ حيدراباد ( دائرة المعارف العثمانية ) ۱۹٩۸‏ ؛ 
م ۱۹۱۰ . 
اب لحماهير ي معرفة الحواهر › حيدراباد ( داثرة المعارف العثمانية ) 
0 ھ. 
صفة المعمورة على البيروني (التقطها أ . أ . زكي وليدي توغان من 
القانون المسعودي »› ميتشيغن ۱۹٦٤‏ م . 
-کتاب نحقیق مہايات الاما كن لتصحيحمسافات امسا كن (بو حاكوف) 
عدد حاص من مجان معهد المخطوطات العربية › القاهرة ۱۹٩۲‏ م . 
( المجلد ۸ ۰ العددان ۲١١‏ ). 
-- القانون المسعودي في اليثة والنجوم » حيدراباد (دائرة المعارف 
العشمانية ) ۱۹۰۲ ۱۹۰٩‏ م . 
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كتاب التفهم لأوائل صناعة التنجيم ( رامزي رايت ) » لندن ٤۴م‏ 
(جلال همالي ) › ېران ۱۳۱۸ + ۱۹٤١‏ 9) . 

كتاب باتنجل المندي في الحلاص من الأمثال » نقل آبي الريحان 
البيروني الى العربية (نشره هلموت ريتر ). 

رسالة ني فهرست کتب محمد بن زكريا الرازي (کراوس ) ٤‏ 
باریس ( مطبعة القلم ) ۱۹۳۰٩‏ م . 


)١(‏ مستلة من مجلة ام باكر اسمها في المجلد » رقها ني مكعبة امامعة الأميركية أي بير وت. 
44 .891 
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ئؤالعلاء لعي 


ولد أبو العلاء احمد بن عبد الله بن سليمان بن محمد المعري ي معرة اللعمان . 
تي شمالي الشام » في ۲۸ ربيع الأول من سنة ۳۲۳ ( ١۲-۲٩‏ 4۷۳). 
ولا بلغ ثلاث سنوات ونصف سنة أصيب بابمسدري فذهبت يسرى عينيه 
وغشي اليمبى بياض ؛ وقبل ان يى السادسة فقد بصره جملة . 

نشا ابو العلاء المعري ني المعرة واحذ عن ابيه شيئًاً من اللغة والنحو والادب 
م اح الحديث خاصة عن نفر من اهله منهم ابوه وجده وأخوه وجدته . 

ودخل ابو العلاء وهو لا يزا ل حندئا الى حلب فقرأً الادب ولنحو على 
عدد من أهل العلم فيها . ثم قرأ على بعض مشاهير المعرة كثيرا من العلوم 
الدينية والعربية . 

ورجع أو العلاء من حلب الى المعرّة سنة ١۳۸م‏ ( ٤۹4م‏ ) وانصرف 
الى المطالعة والتكسب بالشعر . م ترك التكسب وقصر شعره على مراسلة 
احوانه من الادباء وعلى رثاء عدد من أقاربه > ثم على القول ني أغراض 
وجدانية بحت . 

ويظهر لتا ان حياة ابي العلاء ني المعرة لم تكن مارفة برغم وجاهة 
اهله وثروة ابيه وثروة امه » إذ ان تينك الروتين كانتا ي طريق النفاد . و ظإل 
عبء المحياة على عاتق ابي العلاء خفیفاً حى توي آبوه ( ۳۹۵ ه= ٠٠٠۴‏ م) . 

وضاقت الدنيا بأبي العلاء في المعرة ماديا ونفسانياً فزار بغداد استزادة لنعلم 
وتکسباً للمال . ومع أن المعري لقي في بغداد اكرام كثيرا » فقد لقي أيضاً 
مأ ساعه : 

جرى ذكر التبي ني مجلس الشريف المرتضى »› آي الشريف الرضي : 
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فتنقلصه المرتضى وجعل يتتبع عیوبه لبغضه ااه وتعصبه عليه . وکان أبو 
لہ عت تی و ن ار لمان »قال ری : لو م یکن 
لمتښې إلا قوله : ولك » یا منازل » في القلوب منازل » ! لكفاه فضلا 
فغضب المرتضى وأمر با معري E‏ . م قال المرتضى 
بلحلسائه ... أتدرون آي شي ء أراد الأعى بذ كر هذه القصيدة › مع أن لأبي 
a FOE‏ انه أراد قوله في هذه القصيدة : 
وإذا أتتك مذمي من ناقص في الشهادة لي بأني كامل ! 
ترك المعري بغداد في العشر الأخير من رمضان سنة ٠٠١‏ (أواحر نيسان 
٠١‏ عائدا إلى المعرة . فلما حل بالعرة عرف بأن امه قد ماتتفتفجع 
اوا وار ی ته بده و فاعزل ي بيته وانقطع 
الى الدرس والتدریس › ' م اققطع عن اكل الحمان وسائر ما رج ٠‏ ٠ن‏ المحیوان 
کالین والبيض والعسل ؛ وسمى نفسه » كما يذكر اكثر قدماء المورخين 
وع ديهم › رهين هين المحبسين (البيت والعمى ) ؛ ولكنه كان في اللقيقة رهين 
المحايس الثلاثة : 
اراني ني الللائة من سجوني فلا تسأل عن انبا النبيث ”“ : 
لفكقدي ناظري › وروم بيي » وكون النفس ني ابلعسد اللبيث . 
وقض محري التصف الثاني من حياته بالعرة في « تسبيح لله وتحمیده ۲ 
كما يقول هو عن نفسه » وني التأليف والتدريس . ويبدو لنا آن تقشفه ٺم يکن 
من فقر فحسب » فان الدنيا اقبلت عليه فيما بعد" . ذكر الشاعر الفارسي والداعية 
اللوي ناصر خحسرو حينما مر با معرة سنة ٤۳۸‏ ه عن ا محري أنه رجل ذو نفوذ 
عظيم ني بلدته وذو غى » ينفق على الفقراء والمعوزن مع انه يعيش عيشة 
از هد والتقشف . وي المصادر العربية ايضاً كلام كثير على ان المعري كان بو 
نفراً من المحتاجين مالا وينفق على الطلاب الذين كانوا يومّونه للاستفادة من 
علمه . 


. الحبيث النبيث : الشررر‎ )١( 
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وكذلف جرت بين المعري وبين الي نصر بن الي عمران المعروف بداعي 
الدعاة الفاطميين مساجلات ومطارحات في رسائل تبادلاها حول تحريم ا معري 
على نفسه الحيوان وكل" ما مخرج من المحيوان . فال المعري في أول الأمر إنه 
حرم على نفسه أكل اللحم لفقره . فلما عرض عليه داعي الدعاة معونة اعتذر 
عن قبوها وقال : لقد تركت ذلك رأفة بالحيوان . 

والذي نعرفه ان المعري حاسن ني رسائله داعي الدعاة كثراً » ذلك لأن 
الفاطميين كانوا قد استولوا على المعرة نفسها سنة ٤١۹‏ ه. 

وكان المعري قصير القامة حيف اب حسم ضعيفاً مشوه الوجه بابمندآري . 
وقد أقعد أي اواخر ايامه » ثم مرض مرض الموت ثلاثة ايام وتوني يوم ابلحمعة 
ي النصف الأول من ربيع الاول سنة ٤٤۹‏ (اوائل آذار ۷ ) بالمعرة . 

عناصر شخصيته 

اساء الدهر الى المعري بفقد البصر وضعف اب سم وموت الأبوين وقلة المال» 
بالاضافة الى ما بحب ان یکون غنی رجل مثله . فلم یکن دعا آن نری ني 
أزومياته قلقاً وتشاوماً ونقمة ومرارة وشكوى وان ينصرف المعري عن كل 
شي ء في الحياة الى النقد والتهكم من غير ان بقترح وجهاً من وجوة الاصلاح 
الاجتماعي › بل هو - على العكس من ذلك - قد نفض يده من كل اصلاح 
ممكن ونسب القصور والضلال الى من بحاول ذلك . 

أ آما عماه الباکر فقد حر في نفسه › وان کان هو یتظاهر احیاناً بقوله : 
احمد الله على العمى كما محمده غيري على البصر . 

و گی المعري هو الذي حلق تشاومه . 

ب- وكان المعري ضعيف اباسم ضصثيله ؛ فاذا اضفت ذلك الى عماه 
استطعت أن تعلل زهده ني الدنيا وإعراضه عن البشر وكرهه للمرأة بعض 
التعليل . 

- ومع الإيقان بأن اسرة والد المعري وأسرة امه كانتا من الاسر الوجيهة 
لنب في المرة وني حلب » فان العري فس كان فقير] . ولکن يدو أن نفراً 
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من الفضلاء کانوا مدونه بال ينق منه على نفسه وعلى غیره فحنت حاله ي 
أواخر آيامه . 

د ويظهر ان المصائب الست على أبي العلاء عموماً وخحصوصا. ان 
اضطراب الأحوال السياسية بعد ضعف الدولة الحمدانية عرض شمالي سورية 
كله للغرّوات حى شعرت بذلك المعرة نفسها فكارت فيها الفتن وعم الفزع . 
ومن المصائب الي حصت المعري موت ايه وأمه . 

هھ ومع وجاهة المعري فقد لقي إساءات حتلفة في المعرة وقي بغخداد › 
تعرض ها پسبب عاهته ؛ م ان ارتفاع مكانة المعري خلقت له حساداً وخحصوماً 
موه بالرندقة مرة وبالالحاد آحری . ولا ریب ي ان شدة انتقاده الحکام 
ورجال الدين والناس عامة عملت على خلق كره شديد له »> وإن لم يستطع أحد 
أن يثاله صراحة بأذى . 

الى جائب هذه العناصر السليية نجد عناصر ايجابية رها خصائص فنيةً 
بارعة تجعل من المعرّي أديبا مفكرا وحكيماً حسن التعبير . لقد كان واسع 
الاطلاع قديرآ في الموازنة والنقد » جريا في ابداء رأيه مع التهكنّم المر آحياناً . 
غير آنه كان قوم السبيل ني اللحياة حسن الاحلاق صحيح الثقوى › مع انه كان 
قليل الاحتفال إا تواضع عليه عوام الاس في تقواهم لأنهم كانوا يقلّدون في 
ذلك غير هم من غر أن بكالفوا أنفسهم عناء التفکير ني شي ء مهما کان التفكير 
فيه سيرآ . 

ولقد ززق المعري مقدرة لغوية تدحل قي باب المعجزات › مع العلم أنه 
كان أعى » ومتانة في الاسلوب وتصرفاً عجيباً في فنون البلاغة - وخحصوصا 
في ازوم ما لا يازم - غير أن التكلّف اليسير الذي اضطر اليه المعري في تتيع 
وجوه البلاغة وتصيد القواني قد ألقى على شحره ني الازوميات شيئ من ابحفاف : 

آثاره 


للمعري حمسة آثار أدبية وفكرية > هي : 
( ۱ )سقط اازند» وهو دیوان شعرفي المدائح والمراي وعدد من الاغراض 
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الوجدانية ؛ وفيه أيضاً الدرعيات الي هي الور الاول من اللزوميات . 

(۲ ) ضوء السقط على سقط الزند » وهو شرح لسقط الزند صنعه 
المعري پنفسه . 

(۳) جوع رسائل في أغراض شى . هذا المجموع مهم لعرفة حياته 
وجلاء عدد من الحوانب ني اتجاهه الفكري . 

٤ (‏ ) رسالة الغفران - رسالة كتبها ابو العلاء جواباً على رسالة وردته من 
صديق له هو ابو الحسن علي بن منصور المعروف بابن القارح ( ٤۲۳-۴١۱‏ م 
٠٠۳١ ۹۷۲ =‏ م . ) وهو حلي الاصل ومن انمة الادب »› وكان يتحامل 
على بعض الادباء والشعراء ويرى انهم ببحض ما قالوا أو فعلوا » من اهمال 

بعض الفروض الدينية او شرب الحمر وقول الغزل » صائرون الى س 

وقد کتب ابو العلاء « رسالة الغفران » على لسان اين القارح بین لتاس 
ستعة عفو الله ولیدلهم على ان کثیرین من شعراء الاسلام وابماهلية ايضباً من 
يَظّن” بعض الفقهاء وبعض المتعشتين انم من اهل النار ء بمكن ان يكونوا من 
اهل ابحنة وان يكو نوا قد نالوا النجاة من النار إما ايعان بالله او بعمل صالح او 
افر ا اروا ق ا و عا رماهم به الناس من 
رار الرندقة أو ترك آداء فروض الدين . وي نايا ذلك يتتقد المعري آراء 
بعض العلماء والادباء والفقهاء في الشعر والادب وي الاخبار الدينية » وهو 
يفعل ذلك كله بتهكم مر وبشي ء من المرح يقتضيه ذلك التهكم » على حلاف ما 
عرفنا في اللزوميات . 

ومع أن ني رسالة الغفران عددا من ابحوانب الفكرية » فان الاسلوب 
الادني والاتجاه اللغوي غالبان عليها . 

(ه) -الازومیات » أو ازوم ما لا يازم » ديوان شعر نظمه المعري في 
عزلته بعد سنة ٠٠٤١‏ ه ( ٠٠٠۹‏ ) وطواه على جميع آراثه الفلسفية والاجتماعية 
. رتبه على القواي . 

هذا الديوان انخذ اسمه من نوع قوافيه : 
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للشاعر العرلي أن يبي كل قصيدة من قصائده على حرف روي واحد ¿ 
قال المحعري في سقط الرند : 
ألا ني سبيل المجد ما أنا فاعل عحفاف وإقدام وحزم ونائل . 
تعد ذنولي عند قوم كثيرة ؛ ولا ذنب ل الا العلى والفواضل 
فا معري قد بى هده القصيدة على اللام اللضمومة › ولا يازمه أن يفعل أكار 
ن . ولكنه ني اللزوميات » آرم نفس بن يني ني القافية باكر من 
حرف روي وأسحد » کقوله مثا : 
دعاکم الى خير الامور 8 وليس العوالي في القنا كالسوافل : 
حداكم على تعظم من لق الضسحی وأشهب اللجى من طالعات وآفل . 
وألزمكم ما لیس يعچزر حمله أا الضّعف من فرض له ونوافل ؛ 
ان المحري قد الزم ( آي ألزم نفسه ) في قواني هذه المقطوعة حرفي روي 
هما الفاء واللام ( بعد الواو والألف ). 
فاذا حن حاولنا ترتيب لزوميات المعري بحسب الزمن اللي نظمت فيه ' 
استفدنا أمرين : دراسة التطور ني آراء المعري ثم نفي التناقض الذي يزعه نفر 
من الدارسين للزوميات . 
احکم ام فيلسوف ؟ 
سنسمني المعري فيلسوفا على التوسع » كما نسمي سقراط نفسه فياسوفاً 
وكما نسمي كثيرين من المفكرين تي العصور الوسطى ني الغرب فلاسفة . غير 
أن الاصوب أن نسميه حكي المعرة كما نقول سقَراط الحکى . 
نقد المعري أوجهاً من الفلسفة الاسلامية وكشف عن عيوب المجتمع وکان 
واقعياً في تفاصيل كثيرة من نقده › وان کان متشاعاً هداما في کٿير ما جاء په 
غير أنه أيضاً آمن بقيمة الاحلاق قي المجتمع برغم أنه كان يومن بفساد 
)١(‏ راجع حكم المعرة المولف » الطبعة الأول : بیروت ›» ٠۱۹٤٤4‏ ص ۲١‏ وما يمدها > 


ألطيعة الغانية ٠۹4۸‏ ص ٤۳‏ وما بعدها ؛ أبو الملاء المعري ( أملام الفكر المر ني ) » پبروت 
,ءءء ص ٠*٤‏ وما پمدهاً .۾ 
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الطبيعة البشرية من أصلها . ووقف المعري ما وراء الطبيعة موقف الشكاك : 
غير أنه آمن بالله وحكه ثم أنكر كل ما عداه . ويكفي المعري لة بالفلسفة أنه 
دعا الى اتباع العقل في كل" آمر وجعل العق ل حكماً حى ي ما لم تجر العادة في 
تحكيم العقل فيه . 

انجاهه الفكري 

يأخذ ا معري بالتقبة الفكرية › فهو لا حب أن يصرح بجميع آرائه لاعتقاده 
أن ذلك م به » فقد يناله أذ من العامة ومن بعض اللحاصة . والتصريح بكل 
شيء مضر بالعامة » وببعض الحاصة أيضاً › فان الناس يتعایشون بالوازع 
الاجتماعي ( باعتقاد بحملهم على السلوك الحسن ونع بعضهم عن الاعتداء 
على بعض ) . وکثیراً ما کان لوازع الاجتماعي الفا للحقيقة الفلسفية ؛ فاذا 
حن صرحن بالحقيقة الفلسفية المناقضة للوازع الاجتماعي أفسدنا ذلك الو ازع 
ولم نستطع آن نحمل أولئك العامة على ن يدركوا تللك القيقة الفلسفية . وي 
ذللكف كله يقول العري : 
أراثيك فيفر لي الله زى بذاك » ودين العالين رياءٌ! 
قد نال حيرا ي المعاشر ظاهراً من بات تحت لسانه بوا . 
اها الله دار ما تدارى بثل المين ني حح وقمس"'. 
إذا لَب الخال رفعت صوتي »> وان قلت البقين آطلت همسي ! 

هذه التقية كانت دليل التشاوم ني المعري . والتشاوم ليس » عند النحقيق › 
من الفلسفة ؛ ولكنه يأس وقنوط من الياة . ولا يقوم تشاوم الرجل العادي 
عادة” أو تفاوله على أسس نظرية ولا على مذهب فلسفي » ولكن على آحوال 
نفسانية عارضة في حياته العملية العامة واللحاصة . ويكون الانسان متأثرا » ي 
حالیه من تشاوٴم وتفاول › با یرافق حياته من فقر فقر أو غق » ومن صحة أو 
سقام » ومن نجاح أو حيبة . ولمزاج الانسان اثر کبیر ف توجيهه نحو التشاوم 


. دارا : دنيا , الين : الكذب . القمس : الفوص › ويقصد به التستر‎ )١( 
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أو التشاول . 

والتشاوم يكر ني الفلسفات الشرقية › والبوذية منها على الاحص › ويظهر في 
التصوف . والمعري متطرف في تشاومه لا يرى من المياة الا الناحية السوداء . 
ولو تعرضت له الناحية البيضاء لأعرض عنها . تأمل قوله : 

عرفت سجايا الدهر : أما شروره فقد » وما خيره فوعود. 

» غلت الشرور » ولوعقلنا صتا دية القتيل كرامة” للقاتل . 

« ألاإنما الدنيا حوس لأهلها ؛ فماني زمان انت فيه سعود! 

ومن التشاوم رج المعري الى اللاآدرية والشك . 

يرى المعريٰ أن ٠‏ ماهيات الأمور » محجوبة عن إدراكبا . وحن لا نعرف 
إلا مظاهر الأمور الطبيعية (المادية ) . أما ما وراء تلك المظاهر الطبيعية ‏ 
كالنفس والللود والثواب والعقاب ‏ فليس لنا عليه دليل بجيز لنا أن لتت 
شيا من ذلك أو أن ننفيّه : ان الوصول الى حقائق الاشياء غير ممكن . 

اما اليقين فلا يقين » وإغما آاقصى اجتهادي ان اظ وأحدسا. 

۾ سألتموني فأعيتني إجابتکم . من اداع انه دار فقد کذّبا. 

» وللانسان ظاهر ما يراه» وليس عليه ما تخفي الغيوب ! 

والشك خحطوة وراء اللاآدارية . 

في الشك الفلسفي لا نكتفي بأن نقف مكتوفي الايدي أمام ما لا دليل لنا 
على حقيقته أو على وجوده ؛ تم لا جوز لنا في مثل هله الحال أن نجعل وجود 
الشي ء تملا كفقدانه » أو صحة الأمر #كنة كفساده . اذا كان العقل دليلنا 
في معرفة الامور » فاذا لم يدلنا عقأنا على وجود شي ء فهذا الشيء › بالاضافة 
الينا ء غير موجود. 

ومبداً الشك (الفلسفي ) هو الارتياب العام بصحة الاحكام المتعلقة 
بالأمور الي تقع وراء نطاق الاحتبار الانساني . م اننا لا نستنتج الاحكام في 
نطاق الاحتبار الانساي نقسه » استنتاجاً عقاياً ؛ ولكننا نغری › عن غير 
طريق العقل » بالاعتقاد بها . فإذا كنا نعتقد »> مثلا » ان النار تسخن الاشياء › 
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وان الماء ينعش الكائنات المحية » فما ذلك إلا لأن كل اعتقاد حالف ذا 
الاعتقاد » الذي تعوكناه وألفناه بعوامل تلفة » يكلفنا عَناء عظيماً مسن 
التفكير الشخصى . وهذا ما قصده المعري حينما قال : 
ي کل _ امرك قلي رضي به حى مالك : ري واحد” أحد. 
واخيراً يرى المعري كل شي ء ني الياة حلاف ظاهره و ٥‏ يشلئ ٠‏ في كل 
شيء وینکر الحقاثتق كلها : 
أني الدنيا. اها الله > حى فيطلب في حنادسها يسرج ؟ 
» ری الناس شرآ من زمان حواهم ؛ فهل وجدت للعالين حقائق ؟ 
ولكن المعرّي لا يريد أن يتركنا في هذا المضطرب : 
برى المعرّي أن حقائق الأمور الاورائية ليست بذي نفع للتاس + فعلى 
اناس أن يسأكوا ني حياتهم العملية سلوكا نافع لإنفسهم وللذين بعيشون معهم . 
وعلى الانسان ألا" يتكلف تصنيف الناس تصنيفاً عقلياً محمله على أن يقف من 
صف منهم موقفاً معيتاً . عليتا أن نفع البصر والاعى والصغر والکبير 
والمشارك لنا ني الملة والمخالف لنا في الملة. 


آراء المعري ني اللزوميات 

للمعري ني اللزوميات نوعان من الأراء: آراء للفلاسفة استعرضها فنقدها ! 
رفضهاأو قبلها» م آراء أصيلة تعبر عن اتنجاهه هو. أما الآراء الي استعرضها فقد 
أنكر معظمها لا فيها من التناقّض . وهذا التناقض لا ينسبه المعري الى الاشخاص 
فقَط » لتفاو ہم ي العلم ولاختلافهم في اليول » بل الى أن حقائي الأمور 
نفسها مجهولة لا سبيل الى معرفتها كلها . ولدلك كان هذا التناقض أمراً لا 
بد منه . 

احبر تي بأحاديث مناقضة فرابي منك قول" غير متفق . 
» والروح أرضية ف راي طائفترء وعند قوم ترقی في السموات . 
۾ تبان في الدين المقال : فجاحد »› وصاحب توحید › والح مشرك . 
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!  لاقع امور يلتيسنٌ على البرايا كأن المقل منها ني‎ ٠ 
أولا : هدى العقل‎ 
يعتقد ا لمعري ان من ابع عقله م یضل؛ هذا اذا کان له عقل ! أما اذا م يكن‎ 
له عقل فهو يعمل آعماله بالتقليد » او يساق الها كالعجماوات . ولم بکتف‎ 
المعري بأن محكم العقل في الامور الي جرت العادة بتحكيمه فيها » بل‎ 
راد ان يكون العقل حكماً ني كل شىء . وتبرز هله الدعوة الى الاهتداء بنور‎ 
العقل والفكر في أكثر الاغراض الي تناوغا المعري في لزومياته ؛ حى في‎ 
البادات . وهو ي كل ذلك يزدري شيثين ازدراء شديدا : التقليد والأخبار‎ 
> الروت ؛ ولذلك تراه يتلقى كل خير مروي او كل عادة شائعة يزان العقل‎ 
: وکثیر؟ ما شالتالاخپار” والمادات ي ميزان العري‎ 
كلاب الظن ؛ لا إمام سوى العة لل مشيرآ في صبحه والمساو.‎ 
هل صح قول من المحاكي فنقبلة آم كل ذاك اباطيل" واسمار؟‎ ٠ 
! اما العقول فالت أنه كدب ؛ والعقل غرس” له بالهدق إممار‎ 
وقد بعجَبٰ احدنا فيقول : ان المعري مجم العازلة ؛ مع انهم يفضلون‎ 
العقل على النقل كما يفعل هو . أجل › انه ليس معتز لب وان كان يرى رأي المعازلة‎ 
ي تفضيل العقل على ما روي ي الدين من احبار ؛ وانما هو باجم من المعتزلة‎ 
اولتك الين 'بضيعون أوقا٣بم وأوقات غير هم بابحدل العقي » لا الذين يوون‎ 
. العقل مرتبة سامية‎ 
: ولقد بالغ المعري فجعل العقل نبا‎ 
! أا افر » ان حلصصت بقل فاساالئه فكل عقل نسي‎ 
. ه فشاور العقل واترك غيره هدرآًء فالعقل حير مشير ضمله النادي‎ 
. فلا تقبان" مسا رونك ضلة إذا لم برب ما اتوك به العقل‎ ٠ 
: هذه الكلمة الى تعالج هنا أساس التفكير عند المعري تبدو موجزة جدا‎ 
انها في اللقيقة مقدمة لكل" ما سيآتي من أغراض المعري . ان جميع الموضوعات‎ 
. ) عقال : دباط › قيد ( لا يستطيع المفل آن يفكر‎ )١( 
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الي سرد هي ي الواقع جوانب من ١‏ هندى العقل » . 

ثانا : ما وراء الطبيعة 

امعري وطيد الايمان بالله مطمان الى إإيانه . وهو لا محاول أن يعرف 
الله من طريق علماء الكلام ر بالمحدال ) بل بالاقتناع الوجداني القام على 
ن" وجود هذا العام المنظّم يقتضي وجود صانع حكي له. 

او ف ن شىء اليه والر ضا با مصبيك في اللياة » 

م الورع : 
اذا كنت بالل هيين واثقا فسلم” إليه الأمرٌ في اللفظ واللحظ . 
ه إذا آمن الانسان بالله فليك." لبي ولا حلط بايمسانه كفرا. 
e‏ ات ي حالقاً حکیاً ولست من معش نفاة. 
٠‏ تعالى اله ء كم ملك مهيب بذک بد ر فق 
۾ خالق لا شك فيه ققدم و 
21 بان لي ربا قديراً ول ای بدائه جحد 

غير أن امعري لا يومن بال ملائكة وابئن والشياطين والاقزام والعماليق 
ولا بالمحعجزات › ذلك لأنه ني عمره الطويل لم يشعر بوجود هولاء » ولأن 
العقل لا يدل" على وجودهم . إلا أن المعري لا ينكر أن يکون الله قادرا 
على أن حلت امثال هولاء . 
قد عشت دهرا طویلا ما علمث به چس يس بلي ولا ملك . 

والمعرّي سيء ء الرأي نى الانبياء فهو لا برى سيا بين السماء والأرضل 
ولا صلة مادية بين الالىق والمخلوق . والشرائح عنده من صنع البشر . 
ومن الممكن أن يكون الرسل قد آرادوا خير البشرية و ولکن 
هذا المدف ٠‏ يتحقق لان البشر آنفسّهم فاسدون لا برجی صلاحهم . 
ودلا من أن يصلنح البشر بہذه الشرائع ومجتمعواأ على اللير زاد فسادهم 
SS US‏ 


جاء اني بج کي بكم » فهل أحس" لکم طيع بتهذيب ؟ 


4۹ تاریخ الفکر المري ط ۲ (۲۹) 


٠‏ كم وعظ الواعظون منا وقام ي الارض انيياء› 
فانصرفوا والبلاء باقر»ء ولم يرل داوك السّاء! 
ولا تحسسَب مقال الرْشل حقاء ‏ ولکن قول زور سطروه. 
وکان اناس ني عيش رغيد فجاءوا بالحال فكدروه 
ان الشرام ألقت يننا إحاً وأورتتنا أفانين العداوات . 
غير أن محمداً خير الرسل والاسلام خير الاديان ء ذلك لأن الاسلام م 
بكاف رالناس إلا فروضاً قليلة يسيرة « م حت على النفع الاجتماعي وعلى 
الركاة حاصة . 
أما النفس والحسد فلا يعرف المعري شيا عن أصلهما أو مصيرهما . 
هذا السد من الراب . من الادة القديعة » مثل سائر الاأشياء الموجودة 
ني عالمنا . ما دم فلا علم للمعري به على ما تخيّله التواريخ الموضوعة : 
خالق لا يشك فيه قدم" وزمان على الأنام تقادم'. 
جائز ان يکون آدم هذا به آدم على ا آدم . 
+ ومولد هذي الشمس أعيالك خد ه» وخر لب أله متقادم . 
وما آدم" في مذهب العقل والحداًء ولکله عند القياس آوادم . 
وأصل النفس أيضاً جهول . والعلماء أنفمهم في ذلك مختلفون . واذا كان 
العرّي لا يعرف ماهية النفس › فانه بستعير أحيانا من الفلاسفة أقوالا تذكر 
أن النفس كانت موجودة قبل البدن › وآنما كانت قبل اتصاطها بالبدن سعيدة › 
کما کان البدن قبل الاتصال بہا وادعاً هادا : 
وابلسم لا شك أرضي' وقد وصبلت به لطائف ٩‏ عالاها معاليها . 
فقيل : جاءته من ارض على کب ؛ وقيل : حرّت اليه من أعاليها . 
6 الجسم والروح من‌قبلاجتماعهما کانا ودیعین لاهناً ولاسقما . 
تم يني الموت فيفرّق بين الروح واب سم . أما ابلسد فيعود الى اصله › الى 
الراب . وأما النفس فلا علم لأحلر عا تصير اليه بعد مفارقة ابمسم : هل تبقى 


. يقصد الروح‎ )١( 
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حية واعية ؟ هل تضيع في المواء ونيك مثلما يبلك ابلسم في الراب ؟ هل 
تبقی في نعم آو في شقاء؟ هل تکون في مکان لا تعلمه ؟ کل" هذه أسثلة لا 
أجوبة ها : 
ان يَصحَّب الروح عملي بعد متلعنهاء للموت » عي فأجّلر ان ترى عجبا . 
وان مضت ني المواء ارحب هالكة ملاك جسمي في تربي e‏ 
دفناهم ُي الأرض دفن تيقن › ولا اعم بالارواح غير ظنون . 
وروم الفي ما قد طوى الله عله ل جنونا أو شبية جنون ! 
ونعود الى اتجاه المعري في الشك والى منطقه فى هدى العقل : ان العقل لا 
يدل على بقاء التفس »› ولكنه أيضاً لا يدل على هلاكها . غير أننا اذا رسجعنا 
الى الاحتبار وجدنا أن الاختبار لم يعرف فا بقاءللنفس ولا عرف أحدا عاش بعد 
أن مات ؛ بينما العقل والاختبار يدلأّن على خلود العالم ال مادّي حولًا ؛ فيستنتج 
المعري من دين أن التفس اذا ارتحلت عن هذه الدنيا فانها لا تزجع اليها ولا 
تصبر الى آلحرة : 
اسي فلا اعود » وما رجوعي اذا کان الرحیل رحیلٌ قال(۲٠‏ ؟ 
ضحكناءوكانالضحاكمناسفاهة وحق" لسكان البربّةان ييكوا . 
يمنا ربب الزمان كأننا زجاج ولكن لا يعاد له سبك . 
٠‏ خسلرالمرآة واستخر نجوماً رطعم الأري المشور" . 
تدل عل الحمام بلا ارتیاب › ولکن لا تدل على النشور “ ! 
٠‏ إنتسأل العقللايوجداكمن‌خبر عن الاوائل إلا إنم هلكوا. 
الفا : الاديان وا مذاهب 
والمعري ممل على أصحاب الاديان والمنذاهب والطرق الصوفية من المسلمين 


(۱) واشجبا : ما أكثر حزني وما أشد المنت والمشقة افتبن ستصيبافي | 

(۲) قال : مبغض کاره . 

() الأري : السل . المشور امم مفعول من شار العسل : جثاء وقطفه ( يصبح المسل 
ا بقمك) . - تمر ( مجزومة في جواب الطلب ) . 

(4) الام : الموت . النشور : المروج من ألقپور . 
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ومن غير المسلمين > ويسبهم الى قلة التقوى والى ألم بعوّهون على عوام 
اناس بذلك استغلالا“ هم وتكسبآً للمال الذي ينفقونه على حاجام وشهوامم . 
فالاديان والمذاهب عند هم آبوات للارتزاق . وبينما ید أصحاب الادان 
يعون بأفواههم الى اللير والسلا م دهم بتنازعون ویتقاتلون . 

أفيقوا أفيقوا »> يا غواة › ا دیانائکم مکر من القدماء . 

آرادوا بها جمع فأدركوا وبادوا ودامت سنة اللوماء ! 

۾ يرجي اناس ان يمو « إمام » ناطى” ي الكتيبة الحرساء. 

کب الظن“ ل مام سوى العقل مشيرآ ني صبحه والمساء. 

انما هذه الذاهيك اسبا ب بر الدنيا الى الروساء. 

والمعرّي نفسه تقي رع يصوم ويصلي ویطیع الله في کل وجه » ولکنه , 
ینکر على الناس عپادا۔ تېم الي یقومون با تقلیداً من غير تفکیر ؛ وعنده 
أن العمل الصالح اناف " بلا عبادة خير من العبادة بلا عمل صالح نافع 
اما اذا اجتمع العمل مح العبادة فذلك هو الفوز البين . 

سح وصل“ وطف بمكة زاثرآً سبعين لا سبعاً » فلست بناسك . 

هل الديانة من اذا عَرّضت له اطماعه لم يلف بالتماسك . 

« اشد عقاباً من صلاة اضعتها وصوم ليوم واحد ظلم درهم . 

ب کا قري م ا ل ا ا 
متعصباً على رووساء اذاهب كارهاً للفقهاء › وهو مح ذللف نکر من لفظ 
O ET a i o‏ 

ب إنصافك لاتوام كلهم ؛ وای دين لآ التق ان وجبا؟ 
yr‏ التفس مسصحبة" اشر ٠‏ وهر قود الیک الها 
وصومه الشهر »ما م يجن معصية > غنيه عن صومه شعبان“ أو رجا 
٠‏ وديثك ما علي المحكم فيه فأبغي لذي احفیت بغيا . 
اذا الانسان كف الشرَّ عي فسقيا في المحياة له ورعيا. 


(۱) رمضان . 


رابع : صورة المجتمع ٍ 
يكن مجتمع المعري أك أو أقل فساداً من ساثر المجتمعات في جميع 
العصور » ولكن” تشاوم المعري هو الذي رسي لمجتمعه تلك الصورة القانمة 
الي نراها تي اللزوميات . والمعري نفسه يقول ان البشر كانوا فاسدين منذ كانوا : 
وهكذا كان أهل الأرض مذ فطروا ؛ فلا يظ ن جهول" اہم فسدوا ! 
والبشر كلهم › عند المعري › طبقة واحدة فاسدة › سواء في ذاك العرب 
وغير العوب » والاشراف والعبيد والارقاء › واين الحرة وابن المزينة للرجال . 
بل ان المعري لم ير فرقاً بين البشر والمحيوان . غير أن الناس عادة قد يتظاهرون 
بشي ء من کرم الاحلاق » معايشة لن حوهم وتکسباً منهم ٤‏ ولکنهم ٤‏ 
طباعهم وني ما بينهم وبين أنفسهم › أشرار سواسية في الشر : 
لا يفخّرن" للماشمي على امرىءم من آل بربر. 
فالحتق حلي ما عل“ عنده إلا ككقببر"'. 
ه تسخ المعاشر فالغضنفر علب ني لوّمه > والناس كالنسناس . 
وتفکرت نفس اللبیب وقد رأت : اشخوض جن ام شخوص اناس؟ 
عرب وعجم دائلون »› وکانا في الظلم أهل تشابه وجناس . 
ويرى المعري أن ي المجتمع ظلما كثراً وأن الروة فيه غير موزعة بالعدل . 
فنشاً في المجتمع مترفون وحتاجون . وهو يرى أن الزكاة هي الي حل المشكلة : 
يا قوت » ما انت ياقوت ولا ذهب فكيف تعجز اقواماً مساکينا ؟ 
واحسب الئاس لو أعطَوا زکاہم' لا رأيت بي الإعدام شاكينا . 
على ان هذه «المشاركة » الي يدعو اليها المعري في امال يكرهها في 
النساء » انبا حيتكذرتخلق ني المجتمع مشاكل جليدة . 
شس النساء ممشاعات”غدونَ ممدى كالارض مان اولادا مشاعينا ! 
والمعري يأنحذ بالرأي الصيني القدم وهو أن الطبيعة البشرية فاسدة ولا 
بمكن اصلاحها . حى الانبياء ل يستطيعوا شيئاً من الاصلاح الاجتماعي الصحبح 


(۱) علي : علي بن ابي طالب . قنبر : مول ( غير عراي ) لمل بن آي طالب . 
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إن مارت الناسَ أخلاق" عاش بجا فانم عند سوء الطيع أسواء . 
. ڍر الله 2 ہذیا لعاللا ؛ فلا ترومن" للاقوام مذڏيسا ! 
وجبلة اناس الفسادٌ »> فضل“ کن پسمو مکمته ال نېذییها. 

هذا القول بفساد الطبيعة يقتضي أن يكون المعري أشعرياً أو جرياً . 
والمعري يذهب هذا المذهب › الا ان هذا لا عنعه من القول بأن عقاب 
جير ظلم > كما بقول المعترلة : 

2 : ٍ ر کے ور 
مُدبرون فلا عتب › اذا خطثوا› , على المي ء » ولا حمد اذا برعوا . 
ان كان من فعل الكباثر مجبَّرا فوقابه ظلمٌ على مايفعل . 
والله »> إذ خلت العادن »> عالت ان الحداد البيض منها تجعل ! 

ونقمة المحري على العامة شديدة لاهم لا يفكتّرون › بل يأتون أعاهم 

بالتقليد وبميلون مع الموى وجمعون الأخلاق المذمومة EES‏ 
والنغاق والغش" ا اشن فلا یکن أن تور ااا حرك بها العامة . وأسواً من 
ذلك کله آن الصالين من الناس اذا كان في الناس EN‏ 
بمخالطة العامة . 
عاشوا کما عاش آباء هم سلوا وأورثوا الدين تقليداً كما وجدوا. 
فلا براعون ما قالوا وما سمعوا› ولا بيالون من غي لن سجدوا . 
» ي کل امرك تقلید ریت به حى مقالك : ري واحد احد. 
۾ ان شئٽ بيس ان تلقاه منصاتا بالسيف يضرب فاد" للجماعات . 
٠‏ الى الله اشكو مهجة لا تطيعي وعالم سوء ليس فيه رشيد. 
حجى مثل مهجور المنازل دارس » وجهل کمسکون الدیار مشيد. 
٠‏ بي الدهرء مهلا؛ ان ذمت فعالكم ني بنضي لا محالة أبداً. 

وشكوى ال عرّي من رجال السياسة والإدارة هي الشكوى المزمنة : جهلة 
يلون ال اطلكم من طرق غير مشروعة ولاشريقة: م يبدأون بظلم الناس: 
يأحدون آمواهم ولا يهتمون عصلحة أحد منهم : 

فأميرهم نال الإمارة بالناء وتقيهم بصلاته . متصيند 
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ه مل المقامٌ > فكم أعاشرّأمة” أمرت بغير صلاحها أمراوها. 
ظلموا الرعية واستجازوا كندها وعد وا مصالحها وهم أجراوها . 
ان العراق وإن الشام من زمن صفران ما بهما للملك سلطان . 
ساس الأنام شياطین مساطة ي کل مر من الوالین شيطان . 
من‌ليس تحفل احم ص‌الناس كلهم إذبات يشرب خمراً وهوميطان. 


م يطرق المعرّي موضوع المرأة من الثاحية العقلية » بل من الناحية 
الاجتماعية . واذا نحن علمنا مدى تشاومه وأقررنا بفساد البيثة الاجتماعية في 
كل زمن استطعنا آن نلتمس للمعري عذرا حينما تناول المرأة بذلك القدر من 
القسوة وسوء الظن . 

اذا كانت الطبيعية البشرية فاسدة من أصلها فان فسادها يعم" الرجال والنساء 
على السواء » إلا أن ابا العلاء يرى ان اللنطر من فساد الرجل أحطض من اللطر 
من فساد المرآة . 

ويرى المعري أن سبب الفتنة اجتماع الرجال بالنساء. 

ومواطن الزلل بين الرجل والمرأة كثيرة » ولكنها كلها ترچع الى رفع 
الحجاب بينهما (آي الى اجتماع الرجال بالنساء ) حى تي الاماكن الي لا 
سیق الذھن عاد ال سوء الظن بہا كمجالس العلم » هذا ولو كان معلمهن رجلا 
أعى يعلمهن القرآن 

ويرنكن الرشي بغير لبر اين مديه متعلماتر. 

من أجل ذلك ينصح المعري بحجاب المرأة ( إمنعها من‌الاختلاط بالاجانب ): 
بحب أن تشغتل نفسها بادارة شوون بيتها » وبأن تتوفر على العبادة ؛ وإذا 
وجدت فراغا فلتحمل المغزل وتغزل“ صوفاً. أما العلم فلا حاجة ها به > 
إلا القليل النادر الذي کن ان تتعلم به سورتين قصيرتين من سور الق رآن 
الكربم تتلوهما دانماً في صلاتها ؛ وأما ما فوق ذلك فخطر عاليها كبير : 


ولا تحمد حسانك إن توافت بأيدي للسطور مقومات. 
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فحثلٌ مغازل اللنسوانو أولى ا 
سهام" إن عرفن کتاب ا رجعن عا سوء مسممات ' . 
3 علمو هز“ الغرل ا والرد ن ۳ وحلوا كتارة 
فصلاة الفتاة بالحكگد والاخحالص تجزي عن بوئس وبراءه(٥‏ 
وحاول المعري أن ينفتر الرجل من الرأة فأدرك أنه لن بطاع e‏ 
بريد أن بنقرض الناس حى يمحي الفساد من الأرض فقد قنع بأن بكانع 
الناس عن التناسل › > م أعتقد آن ذلك بع ٠‏ اذا تزوج كل رجل امرأة عاقراً. 
والمعرّي دری آن کل" أب يسل فاا جي عل آولاده ولو فد م أن 
یکونوا ني مواطنهم حكاما . والأب الوالد يَلقى العذاب والشقاء من 
آولاده و لسسبا آولاده ت 
تواصل حل النسل ما ين اد وبيي ولم يو صل بلامي اء *“ , 
تثاءب عرو إذ تشاءب حالد بعدوى فما أعدني اللوّباء . 
على الولد" يمني والد“ ء ولي جم ولاة على أمصارهم خطباء. 
وزاداك يعدا من نوك ٤‏ وزادهم علیلث حقوداً » آم جا ء1 
e‏ ت ا إلى الوالدين من العاية على آولادی « لا 
باون ب e:‏ الى هذا العام المملوء بالشقاء والآلام » فانه بحث الاولاد على 
کر ام بام والمبالغة ي إكرا ۾ أمهانہم : 
امیش ماضِ فأکرم م وليك به» والام“ اول باکرام و[حسان ؛ 
وحسّها الحا" والإر صاع تىدهنه : أمران بالفضل نالا كل إنسان . 
اا او وفضّل" عليه من كرامتها الأنّا ؛ 


. اليراع القلات : الأقلام المعرية‎ )١( 

(۲) لسن : لغة - اذا تعلمت النساء الكتابة انقلبت الأقلام ي يدبن سهاماً سامة . 

(۳) الفزل وتر تيب الأثاث ي البيت . 

(+) اليد ( الفاحة ) والإغلاص سورتان قصير تان من سور القر آن الكرم ۽ ويوٽس 
وبراءة سورتات طو يتان . 

(ه) م یولد منذ وجد آدم الى أيامي رجل له لب ( عقل ) . 
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أك حفا إذ اقلتك منقل وارضعتر المحولين واحتملت ّا . 
وألقتك عن جهد وألقاك لَلَة ٠‏ وضمّت وشمت مثلما ضمٌ أو شما ! 

فلسفة الأأحلاق 

بتناول ابو العلاء المعري الاحلاق من ناحيتها الاجتماعية في الدرجة 
الاولى ؛ وربا عطف مرة على الناحية العقلية او النفسية تأبيدا القيمة الاجتماعية . 
وهو يدعو الى انسانية مخلصة وغيرية صادقة » بعيدة عن الأثَّرة وحب 
الذات » قائمة على الايثار وعمل انسر . 

والاحلاق عند المعري ليست مصانعة الناس ولكنها ذاتية ني أعمال البشر ؛ 
فالمرء بحب ان يفعل اللير لان" فعل اللير نفسه جميل ء لا لأن" المرء يرجو 
عليه ثواباً او شى من الإضراب عنه عقاباً . فالمعري من أجل ذلك مثالي 
النظر الى الاحلاق ؛ ثم هو لا يرى فرقاً بين الاحلاق والدين . 

ويدعو العري جميع الناس الى فعل اير » ثم هو يأمر بذلك نفسه ايا . 
وكذللك يرى المعري ان يفعل الناس الحير خالصاً لوجه اللمير > وان يتجنبوا 
الشر والظلم لأنہما قبيحان . وما دام الانسان بفعل اللمير للخير فليس يضره 
ان يفعله سرا او ان يفعله ثم ينساه مرة واحدة . وكذلك يكره المعري اولئك 
الذين يتظاهرون بحب اللمير والدعوة اليه من على المنابر » م هم لا يفعلون خيراً : 
فان درت فلا تفعل“ سوی حسّن ين الأنام » وجانب كل ماقحا . 
» سأفمل خيرآ ماحتييت فلا قم" علي“ صلاة بوم أصبح هالكا. 
ه فلتفعل الف الحميل لأنه خي وأحسن” لا لأجل ثوابما. 
» إذا ما فعلت اللير فاجعله حالصا لربك»ءواز جر عن مديحك ألسنا . 
» تزه جميلا“ جه عن بتزابة ‏ تول أو رح كأئك تاجر. 
وما قيلت نفسي من اللير لفظه › وان طال ما فاهتے به الحطباء . 

وجب على الانسان ان بحسن الى نفسه أيضا لأنه جزء من النظام الاجتماعي › 
ولأنه جب ان مجعل فعل اللحير الى نفسه مقياساً لفعل اتير الى الاحرين جريا على 
القاعدة الذهبية الي تسب الى كونفوشيوس الصيي والى نفر كثرين من رجال 
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الفكر ورجال الدين . 
إن" ترد" ان تحص" حرأمن النا س بير فخص" نفسك قبل" . 
» وافعل بغيرك ما واه يفعله › a a‏ 
وفعل المير لا يضيع عند الله أبدا ‏ ولا يضيع عند الناس أحياناً : 
والحير لا يكفر › فليحسن امه لمم والصابىء والمهائد 
+ فافعل الحير ان جزاك الفى ع 4ء وإلا فالله باللير جاز. 
واللبير والشر عند المعري معروفان بالعقل » فليتتجه الانسان نحو اللمير 
فان صاحب العقل يستطيع ان يتبينتة” . ما اذا لم يستطع الانسان ان يفعل اللير 
فلينرك فعل الشر على الاقل : 
من اراد احير فليعمل لهء» فعليه لذوي الب علّم. 
» وان عجرت عن الليرات تفعلها فلا يكن" دون ترك الشر إعجاز . 
وهنالك قضية شغلت المغكرين والادباء ني العصور الوسطى » هي ان 
بلحمال اللحلقة ولة بحسن الاخلاق . اما المعري فلايرى أن بين ابلحمال والقبح 
وبين اعمال الانسان صلة › فرب جميلر و اساء الصتع ‏ وراب قبیح 
عمل علا صالاً حيرا : 
ول قا س رت شط جمیل ۽ وبأتي اللي من لم رق طبعا . 
والاحلاق لا تختلف من الدين عند المعري ٠‏ بل ان التدين اذا ساء لتا ۾ 
يكن عند المعري إلا كالذي لا دين له : 
واذا تساوى ني القبيح فعالناء فمن التقي وأينا الكفتار؟ 
الزهد واعترال الناس 
دعا المحري الى الزهد قي الدنيا ؛ وزهد هو فعلا لما حبس لفسه أي بيته : 
ان معاتاة الناس أمر متعب » حى إن البعد عن الئاس لايكاد ينقل البتعد عنهم 
من التعب والاذى . 
وا کتفی العرّي ي حبس الاخحتياري بالحضار والفا كهة والتين والديس › 
فلم بال ما ولا طعاماً أصله من حیوان » ولم یشرب خمرا. وکذللت کان 
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الاهتمام بعلبسه“فقد لبس الصوف شتاءً وصيفاً » ول بقْعلٌ نارآ في الشتاء . 
وقدر اعتقد المعري أن الفساد لن يزول من الدنيا الا اذا جاء عليها طوفان 


يغسل عن وجهها کل من عليها : 
فلا تأكلن ما أخرج البحر ظالاً 
ولا بض آماتِ ارادت صرغه 
۾ وزهدلي يي الحلق معرفتي بهم 
ه لو ان كل نفوس الناس رائية 
وطانقوا هذه الدنيا فما وتدوا 
هلیغسل‌الناس عن و جهالر ی مطر ؟ 
التوسع والمطالعة 


ولا تيغ قوتاً من غريض الذبائح'» 
لأطفالما دون الغواني الصرائح"' . 
وڃلمي بأن الاين هھیاء. 
کرأي ر نفسي تناهت عن حزاياها › 


.ولا اقتنوا › واستراحوا من رزایاها . 


فما بشوا ل پبارح وجهه دنس ! 


سقط الزند » مصر ( مطبعة هندية )۱۳۱۹ ھ= ۱۹۰۱ م ؛ بيروت 


( دار بیروت ) ۱۹٥۷‏ م . 
- شرح التنوير على سقط الزند › القاهرة ( المكتبة النجارية الكبرى ) 


۸م . 


عرف الند شرح سقط الزند عبد القادر ابلحنباز ( ومعه شرح التئوير 
على سقط الزند ) » القاهرة ( مطبعة المعارف العلمية ) ۱۹۲١‏ م . 

شروح سقط الز ند للجنة احياء آثار أي العلاء المعرّي › القاههرة 
( مطبعة دار الكتب المصرية ) ۱۹٤۸-۱٩٤٥‏ م . 

ازوم ما لا يازم »› بومباي (المطبعة الحسينية ۱۳١۳‏ ه ؛ (نشرها 
کامل کیلاني ) › القاهرة ۴م ؛؟ بیروت (دار صادر ودار 


بیروت ) ۱۹٩۱‏ م . 


شرح لزوم ما لا یازم لطه حسین وابراهم الابياري ) › القاهرة 
( دار المعارف ) 6 م . 1 


. الملبوحة حديناً‎ )١( 
. الشريغات النسب‎ )۲( 
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رسالة الغفران »› القاهرة (مطبعة هندية ) ۴٠۱۹م‏ ؛ (نشرها 
كامل كيلاني ) › القاهرة ( مطبعة المعارف ومکتبتها )۲٤۱۹م‏ ؛ 
( نشر با عائشة عبدالرحمن ) › القاهرة ( دار المعارف ) ۱۹١۳‏ م 
( تجديد خليل المنداوي ) » بیروت (دار الآداب ) ۱۹٦١‏ م . 

الفصول والغايات (نشره محمد حسن زناني ) »> القاهرة ( مطبعة 
حجازي ) ۱۹۳۸ م . 

ملقى اليل (عي بنشره حسن حسي عبدالوهًاب ) »> دمشق 

رسائل المحعرّي (شرح شاهین عطيیه ) » بیروت ۱۸۹6 م : 
( شرح مارغولیوث ) آوکسفورد ۱۸۹۸ م . 

رسالة الل<ثكة ( رر سلم اندي ) ۰ دمشی ( المجمع العلمي 
العرلي ) » ٠۹٤٤‏ م . 
الاهلية ) ۱۹٤٤‏ م . 

بين أبي العلاء وداعي الدعاة الفاطميين › القاهرة ( المطبعة السلفية ) 
۹ ه*^ھ. 

رسالة ني تعزية آبي على" بن بي الرجال بولده آبي الازهر (حقتقها 
احسان عباس ) » القاهرة ( دار الفکر العرني ) ٠۹۰۰‏ م . 

معرة النعمان : غابرها وحاضرها ( بلحامعة حالد حكمة الحراكي ) 
6م 

تاريخ معرّة النعمان » تأليف عمد سل ابحندي (حققه تمر رضا 
كحالة ) » دمشتق (وزارة الثقافة والارشاد القومي ۳ م . 

۳٠١‏ مصدرا في دراسة أي العلاء › لیوسف أسعد داغر »> اروت 
( مطایع صادر ر ماني ) ۱۹٤٤‏ م . 

-المهرجان الألفي لأبي العلاء العري » دمشتى (المجمع العلمي 
العر نی ۱۹٤١‏ م . 
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- تعريف القدماء بابي العلاء ا معري للجنة احياء آثار بي العلاء المعري» 
القاهرة ( دار الكتب المصرية ) ۱۹٤٤‏ م . 

- ال جام ي أحبار أي العلاء المعري وآثاره ( علق عليه عبد المادي 
هاشم ) » دمشق (المجمع العلمي العریی ) ۱۹٩۳‏ م . 

أبو العلاء وما اليه » ثأليف عبد العزيز المي الراجكوتي » أعظم 
کره ‏ المند ( دار المصنفین ) ٠١٤٤‏ ه. 

أوج التحرّي عن حيثبة ا لمعرّي ليوسف البديعي ( ابراه كيلاني ) › 
دمشق (المعهد الفرنسي ) ۱۹٤٤‏ م . 

أبو العلاء المعرّي : دفاع المورّخ ابن العديم عنه ( سامي الكيالي ) › 
القاهرة ( دار سعد ) ٠۹٤١‏ م , 

ابو العلاء المعري : نسبه وآخباره وشعره ومعتقدذه › تاليف أحمد 
تيمور » القاهرة ( بسن التأليف والرجمة والنشر ) ٠۹٤١‏ م . 

-حكيم المعرة » تأليف عر فروخ › يروت (مكتبة الكشاف ) 
۸ م ؛ أبو العلاء المعرّي » بيروت (دار الشرق ابلحديد) 
م 

فلسقة أڀ العلاء مستقاة من شعره › تاليف حامد عبدالقادر » 
القاهرة ( بلحنة البیان العربی ) ۱۹۰۰ م . 

- التقد واللغة في رسالة الغفران » ثأليف أججد الطرابلسي › دمشق 
( مطبعة ابحامعة السورية ) ٠۹١۱‏ م . 

على هامش الغفران » تأليف كامل كيلاني » القاهرة ( مطبعة 
المعارف ) ۱۹٤٤‏ م . 

رجعة أبي العلاء» ثأليف عباس الماد » القاهر ة ( مطبعة -حجازي ) 
۹ م 

تجديد ذكرى أي العلاء » تأليف طه حسين › القاهرة ر( مطبعة 

المعارف ) ۱۹۳۷م . 
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مع أي العلاء في سجنه » تأليف طه حسين »› القاهرة (مطبعة 
المعارف ) ۱۹٤٤‏ م . 

ابو العلاء : آراوه في لزوميساته › تألیف کمال يازجي »> روت 
ر بلحنة التأليف المدرسي ) ٤٦۱۹م‏ . 

- آراء أبي العلاء المعرّي » عي مجمعها معروف الرصافي ( تحرير عبد 
الحميد الرشودي ) »¿ بغداد ٥‏ م . 

- على باب سجن أبي العلاء المعري » تأليف معروف عبد الغني الرصافي 
بغداد ر( مطبعة الرشید ) ۱۹٤٩‏ م . 

- آبو العلاء في بغداد » تأليف طه الراوي » بغداد ( مطبعة التفيض ) 
۴6م 

الحياة الانسانية عند أي العلاء » تأليف عائشة عيد الرحمن » القاهرة 
( مطبعة المعارف ) ۱١۹٤٤‏ م. 

- بو العلاء ناقد المجتمع › تأليف زكي المحاسبي › القاهرة (دار ‏ 
الفكر العربي ( 44۷م . 

دار السلام '١(‏ ي حياة آي العلاء › تاليف عائشة عبد الرحمن › 
بغداد (وزارة الارشاد ) ٤٦۱۹م‏ . 

- أبو العلاء المعرّي ' لرومیاته › تألیف الاب يوحتا قمیر › بیروت 
( المطبعة الكاثوليكية ) ٠۹۵۲‏ م . 

- عبقرية اللحيال ني رسالة الغفران » تاليف عر أنيس الطبّاع » بيروت 
( دار النشر للجامعیسین ) ۱۹٩۳‏ م . 


. المقصود : مدينة السلام ( يغداد ) . أما دار الملام فهي عاصبة زأجبار لي أفريقية‎ )١( 
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سر ن الال 


في القرن اللحامس للهجرة ( والمحادي عشر للميلاد ) كان الحلفاء العباسيون 
قد فقدوا السلطة الفعلية قي الدولة » ولكن أحوالمم الشخصية كانت مستقرة : 
كان الحليفة القادر قد جاء الى اللحلافة سنة ۳۸۱ھ ( ۹۹۱م ) ومكث فيها 
واحدة وأربعين سنة ؛ ثم حلفه اينه القائم سنة ٤۲۲‏ ه ( ٠٠٠١٠١‏ م) وحكم 
حمسا واربعين سنة ؛ تم جاء المقتدي بن القام وعاش ني اللحلافة عشرين سنة ؛ 
ثم جاء المستظهر بن المقتدي سنة ٤٩۷‏ ه ۱٠۹٤(‏ م ) وبقي أي منصبه خمساً 
وعشرين سنه . 

أما فيما عدا ذلك فالاضطراب کان مستطیلا" : كان الامراء أصحابُ 
الدويلات » من العرب ومن غير العرب » المسالمين للخلافة أو المعادين هما ء 
و هم آصحاب الرأي غير ملقین الى الحلافة بال إل في الاحرام 
الظاهر . 8 انہم انوا يتنازعون ي أثناء ذلك فيستولي بعضهم على بلدان بعض 
و يقتل بعض هم بعضاً . 

وكذلك كانت أعمال الشعّب والنهب معش يقوم بها ابلمنود الاتراك 
والعيسارون . 

والعيار قي القاموس (؟ :0 هو الكثر الجيء والذهاب والذ کي 
الكثر التطواف . آما تي العصر الذي نشت حصائصه فا العيتارین کانوا جماعاتر 

من الناس الذين لا بملكون شا ولا بعملون عملا » وکانوا یکسبون رزقهم 
بالليلة والتهاز الفرص ني الفان والكوارث للنهب . وقد بلغت اباعرأة بالعيتارين 
الى آنہم کانوا يفرضون الأثاوات على التجار وسكتّان الاحياء » وقد تعلّموا 
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دلت من امنود الاتراك . وكذلك كبرت الفتن المذهبية بين الستة والشيعة في 
الا کر > وبين اتباع المذاهب السئية أنفسهم مرة بعد مرة . 

ولا دحل السلاجقة الى بغداد ( ٤٤۷‏ ه= ٠٠۸١‏ م) هدأت الاحوال 
قليلا“ وزادت هيبة اللحلافة . ولكن" تنارْح السلاجقة أحياناً كان يشجح 
الىماعات التعادية على استئناف نشاطها حيناً بعد حين . 

أما أعظم ما اضطربت به البيئة العباسية ي القرن اللحامس للهجرة فكان 
الحركة الباطنية : في النصف الأول من هذا القرن كان الفاطميون في مصر 
ينازعون العباسيبن في العراق جهاراً » وكان البويهيون يمالئون الفاطميين . 
وكان الفاطميون يعملون على اثارة القن بين السنة والشيعة في العراق . 
ولا اشتغل طغْرل بك السلجو ي بالفتن ني الو صل وني المشرق انتهز الفاطميون 
ألفْرصة ودفعوا آبا ا۔حارث آرسلان بن عبد الله البساسيري » وهو فارسي 
الاصل من مدينة فسا“ وكان ريسا للجند الاتراك » الى الثورة : وغكن 
البساسيري في ذي القعدة من سلة ٤٠١‏ ر مطلع 1۹ م ( من الاستيلاء 
على بغداد واعتقال الخحليفة القام بأمر اله في قلعة الحديثة في عانة على الفرات »> 
ولحطب للمستنصر الفاطمي"' . م فرغت بدا طغرل فز حف على بغداد وقاتل 
البساسيري وقتله رفي ذي القعدة ٤٠١١‏ ) ورد الحليفة القام الى بغداد مكرماً. 

في ذلك الحين كان للغرّالي سئة من العمر أو تزيد قليلا . 

روهدت الأحوال حیناً › ٤‏ توي طغرل بك ( ٤٥٥‏ هم= ٠۰٦۳‏ م( 
فخلفه الب رسلا ابن أخيه . في هذه الأثتاء ألم الوزير نظام للك بناء 
المدرسة النظامية تي بغداد ٤٥۸(‏ ه) م وني آلب آرسلان ٤٤٥(‏ ه) 
فخلفه ابته ملکشاه . 

واستأنف الباطنية نشاطهم فجاة وبعنف جديد نبا واغتيالا" وتدميرا : 

(۱) فعا هي في الفارسية بسا » وأآهل فارس يقولون ني النبة اليها بساسيري › شلو ذا 
( ابن شلکان ۱١۸ : ١‏ ) . 

(۲) جعل اسمه أي الدعاء في حلب الحمعة مكان امم" اللليفة العبادي . 
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بدأوا بأغتيال الوزير نظام املك ني العاشر من رَمَُضان 6 ( ۱۹-۱۹ 
۹۲ ۰ قتله صي يلمي منهم دنا منه سبحا ( شیا ) أو مستغياً م طمنه . 
وبعد ستقر وثلائين یوما توي ملکشاه فخلفه ابنه برکیارق › وقد ظهر آمسر 
الباطنية وهم بجملكون القلاع والحصون مثل قلعة أصفهان وقلعة ألەموت'“ 
وسواهما . م جعلوا يقطعون الطرق ويقتلون ويدمرون . وق عو م ٤۸۸‏ ۸ 
( ۹ ١م‏ ) تصبوا أحمد بن عبد ا للك ملكا ونشروا المول في كل مکان . م 
زحفت جحافل الاإفرنج ج الصليبيين عل الشام ( ۹۱ ۵= ۹۸ ۰م ) فاشتد 
بذاك ساعد الباطنية وكار عيشهم > في أواخحر القرن اللنامس المجري وأوائل 
القرن السادس » مع اتساع الاجتياح الصليي ي الشام . 

غير أن کثیرین من الامراء وال محکتام کانوا - برغم ٠‏ هذا کله 
لا يزالون يتنازعون › م ظهر شي ء من اللهو والفوسق على الطبقات اللا كمة , 

ومر الشعور الاسلامي ني أحللك أيامه وأشد أزماته » وخحصوصاً بعد 
الاجتياح السريع الذي قام به الافرنج الصليبيون في الشام وبعد اقتحام القدس 
والمقتلة العظيمة الذي قاموا بها . ذكر أبن الاثير )٠٠١:٠١(‏ أن اللبر 
سقوط القدس وصل الى بغداد ني رمضان »› فذ کر الواردون بابر «کلاماً 
أبكى العيون وأدمى القلوب . وقاموا بابمحامع يوم اللىمعة فاستغائوا ويكوا 
وأبکوا وذکروا ما دهم السلمين بذلك (البلد ) الشريف المحعظم من قتل 
الرجال وسي اريم والأولاد ونب الاموال . فلشدة ما أصابهم أفطروا » . 

ورأى السلطان بركيارّق أن يأمر بقتل الباطنية u‏ ۰م ( 
فقتل منهم حلقٴ کثرر ئي أصفهان والري وي غيرهما . 

وسن أن نلاحظ أن الازمة النفسية الي تعرّض ها الغزاليً كانت ني هذه 
الفعرة . 

وكذلك اتسع في هذه الحقبة حركتان : الصوفية وعلم الكلام . 


() آله موت ( بلسان الديلم ) : تعليم المقاب ( اين الاثبر ۱١١ : ٠١‏ ) > وهي # م 
ي العر بية : ألموت ( بهمزة مفتوحة) . 


)١١( ۲ لاريخ الفكر المري ط‎ 4٥ 


أما علم الكلام فتحوّل الى معركة فكرية سياسية بين الاشعرية وبين المعز لة. 

انقسم علماء الكلام سياسياً جبهتين : وقف المعتزلة مح الشيعة الى جانب 
الدولة البويية ؛ ووقف الاشاعرة مع المعتدلين من المتصوفة الى جانب الدولة 
السلجوقية ني وجه الباطنية كوم . م اتسعت الركة الاشعرية حى اصبحت 
تضم جميع أهل السنة وابلحماعة . 

بدأ هذا التاريخ المرير سنة ۳۷١‏ ه ( ۹۸١‏ م ) حينما استعان المعازلة ببي 
بويه فأعانہم بنو بويه ليمووا بهم على أهل السنة فملاوا بهم الناصب . ولقد 
ساعد على استفحال آمر المعز لة أن الصاحب ین عبناد رت ۹٩٩ = ۳۸١‏ م )ء 
الاديب المشهور ووزير البوييين كان معتزلاً شديد الحمينة » ورد ماني عشرة 
سنة استغاتها كلها في نشر الاعتزال بالترغيب بالمال والمناصب وبالتهديد . 
وعاشت دولة بي ويهر الى منتصف القرن اللحامس وعاشت معها فورة المعاز لة 
على الاشعرية . واكن تسل ذلك نصرة السلطان حمودرالغزنوي (ت ٤٠١‏ ه = 
4 م ( للأشعرية فنفى المعتز لة عن الري وأحرق كتبهم . ولكن الاشعرية 
أصيبوا ,عحنة شديدة سنة ٤٤٥‏ ھ ( ٠٠٠١۳‏ م ) تي خراسان » ولعن يو الحسن 
الاشعري على المنابر ؛ وكان السلاجقة لا يزالون ثي أول أمرهم . 

ويبدو أن اضطراب الاحوال في القرن المحامس المجري قد ساعد على 
اتساع الحركة الصوفية › م أصبح للصوفية جاه ومكانة . ويخبرنا الغزالي عن 
تاره بكتب الصوفية »> وخحصوصا بكتاب قوت القلوب لأبي طالب علي بن 
عمدرالکتي ( ت ۳۸۹ ھ = ۹٩4٩‏ م ) الذي لا یزال مشهورا متداولا الى اليوم . 

وكان الشافعية والأأشاعرة مغالين ني نصرة مذهبهم وني الحملة على تحصومهم 
(راجع ابن الاثير .)۸٠: ٠١‏ 

ومن الاشاعرة في هذه الحقبة القاضي آبو بكر محمد بن الطيب البصري 
الباقلا ني (ٿ ۹۳ ۵= ۰۳ م) شيخ النظار من المتكلمين الذي انتهت 
اله رئاسة المذهب . وقد كان كثرر التحدي الحصومه ومناظریه (راجع ابسن 
حلکان ۲ : ۲۷۸ ) . هدب الباقلاني اذهب الاشعري ووضع له المد مات 


٤“ 


العقلية ما تتوقنف عليه الأدللة مثل اثبات ابموهر الفرد والكلاء » وأن العرَّض 
لا يقوم بالعرض ( بل باب موهر ) . م جعل هذه القواعد تبعاً العقائد الأبعانية 
في وجوب اعتقادها (مقدمة ابن خلدون ۲۰ ۰ ۸۳٤‏ ۸۳۰ ) . و للباقلاآني 
كتاب إعجاز القرآن الذي أثبت فيه الإجساز للقرآن » وأن القرآن هو 
معجز ة الرسول . 

ومنهم ابو بكر محمد بن الحسن بن فرك الاصبهاني › وکان متکلتّما 
أصوليا واعظاً أقام في العراق مدة ثم توجّه الى الري وزار غزنة ونيسابور > 
وکان شدید الرد على عبد الله بن كرام كث الحملسة على المبتدعة بالقول 
والعمل . وقد سمه حصومه ني آئناء رجوعه الى نیسابور ( 2۹ ھ =۰ 
- ۱( . 

ومنهم آبو اسحق ابراه بن حمارالإسفرابي ( ٿ ٤۱۸‏ ۵= ۱۰۲۷ م)» 
e‏ و جا مع الى » في أصول الدين والرد على اللحدة ( اين خحلكان 

: ). وآنکر لاسفرایی الكرامات ر( للأولياء ) لالتباسها بالمعجزات . 

rhs AE SES 
واشتدآت اليحنة على الاشعرية كتب أبو القامم عبد الكريم بن هراز القشيري‎ 
المصيبة الي حلت بأهل السنة‎ E ۷٣ = ھ‎ ٤٦٤٥ ( النیسابوري‎ 
عامة وبالاشعرية خاصة » م أرسلها الى العراق . وكان القشيري أديباً شاعراً‎ 
وفقيها صوفاً وصاحب حديث وتفسير » قد جمع بين علم الشريعة وعلم‎ 
الحقيقة (يين الفقه والتصوف ) » وهو صاحب الرسالة المشهورة « الرسالة‎ 
القشيرية » . ولقد كان لرسالة القشيري ني حال الاشعرية في خراسان دوي ني‎ 
العام الاسلامي كانه‎ 

واثفتق أن وزر أبو نصر محمد بن منصور الكندري الطوسي لطغرل بك 
السلجوق » وكان الكندري معز ليا فاستمرت عنة الاشاعرة اني عشر ة سنة 
أخحرى . ولكن لا قتل الكندري ( ٠٠٦٤-۸ ٤٥١‏ م) زال بمقلته نفوذ 
امعنزلة » وجمع السلاجقة جهودهم على نصرة الاشعرية » مذهب أهل 
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السنة وابمحماعة » وبى الوزير نظام الدولة المدارس ني قواعد البلاد للتدريس 
ولتقرير المذهب الاشعري . 

ومن مشاهير الاشاعرة اللافظ البتيهقي أبو بک أحمد بن الحسسین ( ۳٤‏ - 
٤۸‏ ھ) اول من جمع نصوص الامام الشافبي ( عشر مجلدات ) . وله أيضا 
كشب الايمان » ك مناقب الشافعي المطلي » ك مناقب أحمد بن حنبل . 

ومنهم آبضآ آبو على محمد بن الین بن الفرّاء الحنبلي ) ۴۸° — f^‏ ^( 
وعنه أنتشر a Ch‏ . وله ك الضفات »› وكان يقول بالتجسي المحض › 
حى ظن التاس ذللث قولا للحنايلة ولا احترقت أرية شيخ مروف الكرعي 
Y= £0۹)‏ م( أمر اللحليغة القاتم بالل أبا سعلر الصوي شيخ الشيوخ 
بعمار ما . وکان حسان بن سعیدړالمنيعي لمر وزي (ت ٤٩۳‏ هھ = ۱۷۱ م) 
كثير الصدقة والعبادة والإعراض عن زينة الدنيا ومجتها » وكان السلاطين 
یزورونه ویتبر کون به ( ان الاثیر ۱۰ : ۰۲۹ .)۲٣‏ 

ومن الاشاعرة القاصي آبو اسن بن جعفر السمناني ( £ 1-۸ ھ) › 
وهو من المغالين ني المذهب الاشعري E‏ 
أن يکون حتفي أشعرياً ران الاثير .)٣١: ٠١‏ 

وني سنة ٤1٩‏ ھ ( ٠۷۷-1١۷٦‏ کک (اپسن 
القشيري صاحب الرسالة ) الى بغداد وجلس يعظ ني النظامية وي رباط شيخ 
الشيوخ فكان ينر المذهب الاشعري وحمل حملة شديدة على خحصومه فوقعت 
بين الاشاعرة والحنابلة فن ذهب فیها قتلى کثیرون ران الاثیر ۱۰ : ۳۹). 

المدهبية والطائفية ني العراق وخراسان وملأت ما بقي من 

سي القرن الحامس . 

ومن الاشاعرة امشهورين ذوي الأثر الباقي إمام الحرمين أبو المعالي عبد 
املك بن عيد الله اسويي . ولد ابحويي سنة ۱٠۲۸( ۸ ٤1٩۹‏ م ) قرب 
نیسابور . وني ٠٠١۸(۸ ٤٥١‏ م ) رل الى الحجاز ودرس ني مكة والمدينة 
ربع ستوات فکسب لقب «امام الحرمين » . 
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وللجويي ك ناية المطلب في دراية المذهب » كالشامل في (أصول 
الدين ) والبرهان رفي أصول الفقه ) . وكتبه في المذهب الشافعي » وهي تشهد 
باتتساع باعه ي العلوم (مقدمه ابن خلدون ۸۳۰ ۰ ٩۰١‏ ) . وکان ابګحوپي 
مدرساً في نظامية نيسابور » وعليه حرج الغرّالي . 

وكانت وفاة ابحويي ني نیسابور ۲١‏ ربيع الثاني ۸-۲١ ۵ ٤۷۸‏ 
9 م). 

في هذه الحقبة الي اتتسع فيها القول في الفقه والاصول والتصوّف ضاق 
الحانب العلمي من تاريخ الفكر . 

فمن أعلام هذه اسحقبة أو الحسن المختار بن اخسن بن بطلان »> وکان 
شاعرآً وطبیباً ومنطقیا » صله من بغداد ولکته تقلب ني البلاد کثيرا : جاء 
الى حلب فأنطاكية » م كان في بغداد ني رمضان من سنة ٤٩ ( ٤٤٩‏ ۰م( 
وئی ٤٤۱١‏ ه( ٠٠٠١‏ م ) جاء الى القاهرة ومكث فيها ثلاث سنوات فلم يتح مد 
عيشه فيها لكارة منافسيه › وخصوصا علي بن رضوان ۱ . فانتقل الى 
لقسطنطينية ثم عاد منها الى أنطاكية فلم هدا حياته قتر هب ودخل ديرا مات 
فيه سنة ٤٥٥‏ ه إ٣‏ ۰م ) أو بعدها بقلیل . 

ما عل" بن رضوان (۳۸۸- ٤٤١‏ ھ ) فکان من هل مصر طبیباً ومنجاً 
وعا ل بالطبيعيات بارعا في علم الضوء . وقد ترك ابن رضوان لنا ترجمة خط 
يده وأقوالا ني الطب ر( طبقات الاطباء ۲ : ٠١٤-۹۹‏ ) . 


0 راجع مس رسائل لابن بطلان البغدادي وابن رضوان المصري › صححها ونقلها ال 
الإنكلزية يوسف شاحت وماكس مارهوف ( مطبوعات اللامعة اللصرية : كلية الآداب - 
المؤلف رقم ٠۳‏ ) › القاهرة ۱١۹۴۳۷‏ . 
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الضف قلالفزال 


الصوفية حركة بدأت زهداً وورعاً م تطورت فأصبحت نظاماً شديدا في العبادة 
ثم استقَرّت اتتجاهاً نفسياً وعقلياً بعيد عن جراها الاول وعن الاسلام في كير من 
أوجهها المحطر فة . 

اشتقاق كلمة : صوفية 
احتلف مورّحو الادب في وجه اشتقاق كلمة « صوفية » . قال الصوفية 
أنفسهم إنها مشتقة من الصفاء › وأن الصوثي رجل صافاه الله > فهو رجل 
صوفي (فعل ماض بي للمجهول ) فهو « صوني» . وقيل اشتق" هذا 
الاسع من الصف الاول : كان نقر من المسلمين يذهبون مبكرين الى الصلاة 
فيجلسون داتبما في الصف الأول ؛ وقيل بل من الصفة (وهي د کَة ئي مسجد 
رسول اله بالمدينة كان يأوي اليها نفر وينقطعون الى العبادة ) . وذلك 
کله عغالف للاشتقاق اللغوي . 

وزعم نفر من المستشرقين أن كلمة « صوفية ٠‏ تعريب لكلمة «سوفيا » 
اليونانية ( الحكمة ) »> وذللك الف لأصول التعريب الي جرى عليها العرب . 

والذي أجمع عليه جمهور الباحثين قدا وحديئ أن كلمة « صوفية » 
مشتقةمن « الصوف » » وكان الصوف اللباس الغالب على الرهاد والعباد. 

تعريف الصوفية 

ليس للصوفية تعريف واحد » فان كل" متصوّف يضع للتصوف تعريفا 
يتفق مح الاتجاه الذي يتجهه هو ومع الدرجة الي وصل اليها ني ذلك الاجاه . 
فمن تعاريفهم : الصوني من صفا قلبه لله -الصوفي من لا يَملك شيا ولا 
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بلكه شي ء ‏ التصواف طلب التقائق . ولا ريب ي أن الغرّالي كان أحسن من 
صور صعوبة تعريف الصوفية لا قال ( المنقذ ٠٠١ ١۸‏ ) د فابتدأت 
إتحصيل علمهم ( علم الصوفية ) من كتبهم مثل قوت القلوب ب لاي طالب را لمكي 
وكتب الحارث المحامي والمتفرقات المأثورة عن اليد والشبلي وبي 
يزيد البسطامئ .... حى اطلعت على كنه مقاصدهم العلمية وحصلت ما يمكن 
ن ت الماع . وظهر لي أن حص" خصائصهم ما لا بمكن 
الوصول إليه بالتعلم »> بل بالدوق والال وتيد ّل الصفات » . 

نشأة التصوّف ني الاسلام ونطوره 

اأزهد والورع قدیمان ي البشر . وقد کان بين العرب زهاد وعباد منذ 
اللاهلية . م جاء الاسلام فبرز عنصر الزهد بروز آ واضحاً . وني العصر الاموي 
انسعت الامبراطورية وتدفقت الأموال على الشام والحجاز خحاصة فاندفع 
كثيرون الى اللرف والاسراف في اللهو والشهوات » فأحدث ذلك ردة فعل 
عثيفة عند جانب آحر من أفراد البيثة الاسلامية فأوغل هرلاء في الزهد وکره 
الدنا . وقبل أن ينتهي العصر الاهؤي كان ي السلمين رجال مشهورون من 
آهل الزهد والورع والصلاح مثل سعيد بن جبير والحسن البصري وعامر بن 
شراحيل التي ومحمد بن سيرين. ولکن م يكن أحد من هولاء صوفاً : 
ان التصوف بق بقتضي أن يتنجه الزاهد اتجاها عقلبً ني تفسير الزهد وني تعليل 
وجه اللسياة ae‏ 

ومنذ مطلع العصر العباسي بدأ الزهد ينقلب تصوفاً واضحاً › فان ابراي 
ابن أدهم رت ۱١١‏ ه = ۷۷۷ م ) كان فيما قيل من أبناء الملوك فترك أيَهة 
الدنيا وآحب أن يأ کل « من تعپه » حلالا فاشتغل بالزراعة والحصد تم مات 
وهو يغزو ي بلاد الروم . تم هنالك رابعة العدو ية )1۸° ھ = A*\‏ ¢(‘ 
وهي الي EN‏ قلبھا مکاناً لکرہ ابلیس . 

وأخحذ أبو علي شقيق البلْخي (ت ۱۹4 ۸= ۸۰ م) عن ابراه بن 
أدهم تفضيل العمل على العلم > م تكلم في التوكتّل . تم اشتهر معروف 
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الکرخحي رت ببغداد ۲۰۰ ه= ۸۱١‏ م ) بقوله : لو كان من حب الدنيا ذ رة 
واحدة تي قلوب العارفين ما صححت لمم سجدة واحدة . وهو يقصد بذلك ان 
الذي بحب الله يستغرق ي حه حى لا يستطع أن يضبط عدد ما يصاتي من 
الرکعات ولا آن اني بصلاته على وجهها .. 

م يبدأ دور ٿان من آدوار التصوف ويأتي في رآسه بشر الحافي ( ت ببغداد 
۷= ۸4۰م ) ۽ سمي الاي لأن إحدى عليه انقطعت فحملها الى 
إسکاف يطلب منه شعساآً ر( سيرآ رفیعاً من جلد ) پرږطها به . فقال له 
الاسكاف : : leo‏ اکر تكم (أيها الصوفية ) على الناس ! » فألقى 
يشر تلك اللعل من يده وخلع الاخرى من رجله وحلف ألا يبس بعدها 
نعلا بدا . 

وياتي ي هذا الدور من المشاهیر ذو النون الصري (ت ۲٤١‏ ه = ١٠۸م‏ )» 
وكان شديد الحث على الفقر باجم أهل عصره لإقبا لهم على الدنيا » فاتهم 
بشيء من الزندقة وبمحاولة مهدي المجتمع › فاستدعاه اللليفة المتوكتّل الى 
رخداد وحبسه مدة تم رده الى مصر . 

ولعل آبا يريك طیفور بن عیسی البسطامیً ( ت بعید ۲۹۱ ھ = ۸۷٥‏ م ) 
ول من تکلّم ني « الترفانا » وأحرج الزهد الديي الى النظر العقلي . ومسن 
آقواله في ذلك : و« عرفت الله بالله »> وعرفت ما دون الله بنور الله ۾ . واليه 
ينسب القول «سبحاني ما أعظم شاني ! » 

م يأتي ي تاريخ التصوّف دور ثالث يكار فيه الرمز والشطح والشعوذة . 
فمن مثلي هلا الدور أبو المغيث الحسین بن منصور المحلاج رت ۹٠٣ه=‏ 
۲م(“ وني آقواله وسلوکه کثیر من الشعبلة والإلحاد والكيد للدولة › 
وله اللحملة المشهور « أنا الق" » . وقد قعل الحلاّج ني بغداد لارائه السياسية . 
ومتهم علي بن محمد المزينن ( ت ۸ ه = ۹٤١‏ م ) وکان يقول بالمشاهدة 
( العزة الالمية ) ويعتقد آن امريد ( الساللك حديئ ني طريق التصوّف ) لا بمكن 
آن يصل الا بشيخ يدله على الطريق . 
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وکان أبو بكر د الف بن جحدر الشبلي (ت ۵۴۳۶ = ۹٩3‏ م ) یقول: 
« آنا النقطة الي تحت الباء » . قيل كان من اتباع ال حلاّج ثم أنكره بعد مقتله . 

ومن الین تأثتّروا باللا ia E RE‏ 
٩٩٠ =‏ م ) » وكان يرى أن المتصوّف يتصل باه في الدنيا » ذلك لأن روية 
الله في الدنيا استعداد لرويته ي الاحرة. 

العناصر الأجنبية ف التصوف الأسلامي 

نشا التصوف الاسلامي أي بيئة اسلامية وبعوامل من البيئة الاسلامية نفسها : 
بدأ ورعاً وزهدا على المنهج الاسلامي ٤‏ ؛ م تسرب اليه مع الايام عناصرُ 
من یئات أجنبية : 

: العنصر اليوناني‎ ) ١( 

تسرب الى التصوّف من المذهب الايوني الاعتقاد بالشمول (وهو أن 
جميع أوجه الطبيعة مظاهر للألوهية ء وأن الوجود كله في القيغة هو الله ) ؛ 
وتسرب الى القصوّف من فلسفة فيثاغوراس القولٌ بأن وراء هذا العام المادّي 
عالاً روحانياً تشتاق اليه النفوس > ولكن لا يصل اليه الا من قوم نفسه بالتبري 

من العجب والتجبّر والرياء وغيرها من الشهوات ابمسدانية؛ ثم تسرب اليه 

من أرسطو القول بأن الله هو الخاية الي ينجذب اليها العام في تطوره نحو الكمال . 

أما من المذهب الاسكندارني فقد أحذ المتصوفة القول بأن النفس تحاول قي 
أثناء حياها أن تتصل لحظات باللا الاعلى ر بالعالم الاي ) اذا قامت ممنهاج 
معينن من الرياضة النفسية . قال أفلوطين صاحب المذهب الاسكندراني : 
« بحب على النفس أن تتحرر من شهوات الياة وأن تدمن التأمسّل ني الله . 
عندئل تدخل قي حالة من الذهول ويتم" هما الاتصال بالعلة الاولى - بالله ؛ 
فتتخسر النفس حيئئذ وجودها ابمحزلي وشعورها الشخصي وتتبدال بهما شعوراً 
بالسعادة والاطمثنان ألما تكون قد أصبحت مح الله شيا واحداً » . 

( ۲ ) العنصر المندي 

يقوم الدين المندي ( والفلسفة المندوكية ) على التناسخ ( جيء النفس الواحدة 
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الى الخحياة مرات متعد دة تسى أدوارا ) . والغاية من التناسخ أن تتاح فر 
متعدّدة للنفس حى تتهذ"ب . فاذا كمسل" تهذيب النفس لم يبق طا حاجة الى 
المجيء مرة آخری الى هذه الحياة فتدحل حينئذ ني الرفانا . والترفانا كلمة 
غامضة » من معانيها الأمتحاء و السکو ن والانعدام والائتعاش والراحة. 
والمقصود الروحي منها آنا حال من فقدان الشعور تتخلّص النفس ني أثناثه 

من الاحساس بالألم الذي يسببه ما اتصاها بالاجسام . فالنرفانا ليست وجوداً 
اماي » ولكنها حص من الوجود الوم » يقوم لما مقام السعادة والتنعم . 

أما المعصرفة المسلمون فقد أخحدوا الرفانا بمعناها اللغوي وسموها الفنا ء > 
غير آم جعلوها مرحلة في طريقهم الى الاتصال بالله . 

وما البرهمي خحاصة فاه بعتقد أن السعادة المطلقة هي أن بتحقی وجوده 
في آتمان ( براهم › أو الله ) » ولکن ليس على آنه جزء من آنمان » بل على 
انه هو › أبداً ومطلقا . وكثيراً ما ينطق البرهمي ثل قوله : « ذلك الذي 
هوآنت» آو « أنا راهم ! » كما روي عن الحلاٌج أنه قال : و آنا الح" ۾ ( الله ). 

( ۳ ) العنصر الصيي : 

كنت أول من أشار الى هذا العنصر من عناصر التصوف الاسلامي'' . 
تم بدا لي مع الايام آنه أشك آثرا ما بدا لي في الوهلة الاولى : ان تنظم القصرّف 
في الاسلام يرجم الى أسس وقواعد صينية . 

للفيلسوف الصيي لي آره أو لاوتسه الذي عاش ي القرن السادس قيسل 
المیلاد کتاب سمناه تاو ( الطريق ) . ويجمع الصينيون ني هذه الكلمة تاو 
مدارك متعد دة ي الاخحلاق وفلسفة اسحياة » فهي عندهم أقدم من السموات 
والأرض » هي اللقيقة القصوى : کل شيء بدا مها › وهو موجود قيها › 
واليها يرجم ؛ لا حيط بها وصف » ولا تدرك بالبصر ولا المع ولا بالعقل . 

والرجل التاوي يعتقد أن الانسان في هذه ا-خياة على سفر . 


)۱( التصوف ني الإسلام الىژلفن › بەروت 144۷¥ ¢ ص ۳4 = ) . 
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أما الحصول على « تاو » أو الاتصال بها (للحصول على المدوء والرضا) 
فيكون اذا بجا الانسان من شرك المادّة (السد) ومن «حواجر المكان 
والزمان ٠‏ بأن ينصرف بعقله عن الدنيا ( بارك الهو وهجر الشهوات وبالتواضع 
بين الناس ونفض اليد من حب الطموح والروة ) . عندثذ يمر التاوي في ثلاث 
مراتب (ثلاثة مقامات ) : يبدأ ب زكية نفسه حى يتجرد من جمیع شهواته ؛ 
ثم يصل الى الإشراق حينما يصبح إتيان الفضائل فيه سجيّة ؛ ثم نه له الاتصال 
بالتاو فيتحد بالوجود ويستطيع حينئد أن يعرف كل ما ني العام من غير أن 
حرج من بيته . 

٤ (‏ ) العنصر المسيحي : 

ظهر أثر النصرانية عند نفر من المتصوفين المسلمين في جانبين : 

(ا) في جانب عام : 

- تعيب النفس (وهو عنصر موجود أيضاً في المندوكية ) : 

التبتال وترك السعي في الدنيا . 

-وزعم قوم ان الحب الاي ني القصوّف الاسلامي مأخوذ من النصرانية . 
ان الحب موجود ني النصرانية وموجود ي الاسلام أيضاً . تم انه تي الاسلام 
وسح مد وأشد بروزاً › وخحصوصاً ٤‏ المعى الذي قصده المتصوفة . ان 
الحب في التصوف الاسلامي غايته أن يتصل المتصواف بالله وأن يصبح معه 
واحدا في العمدد » بينما الحب ني النصرانية قاصر على الاقنوم الثاني عندهم > 
على المسيح . إن هذا الحب في شكله الصوفي عندهم لا يزيد على أن يتقلب 
المتصوف ي الآلام الي يعتقد النصارى أن المسيح .قد ليها . 

م ان التعبير الاسلامي أدل وأوضح . لقد جاء في الفرآن الكريم : 

«قل" : إن كنع تنجبون اله فاتبعوني يتحبيكم اله ويغفر لكم 
ذنوبکم › والله غفغور رح ... والذین آمنوا أشد سحا لله ... فسوف اي أله 
بقوم بهم وليونه 7 

ه٣‎ :٠١ >» (البقرة)‎ ٠٠١ : ۲ » القرآن الكرم ۴م : ١م ( آل عران)‎ )١( 
. ) المائدة‎ ( 
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( ب ) تي جانب حاص : 

ان نفرآً من المعصرفة المتأترين من أهل بغداد قالوا با لول » وهذا قول 
مأحوذ من النصرانية لا شك في ذلك . ولقد أشار السراج الطومي الى ذلك على 
وجه الحصر فقال" : : ١‏ وقد غلطت جماعة من البغداديين ي قوم eri‏ 
عند فنابم عن أوصافهم دخاوا ني أوصاف التق › وقد أضافوا أنفسّهم 
جهلهم الى معنى يوداي الى الحلول أو الى مقالة النصارى ي المسيح 
عليه السلام » . 

حقالق التصوف وءظاهره 

التصوف في الدرجة الاولى سلوك : انه عمل لا علم ! 

والتصوف نعمة يسبغها الله على من يشاء من عباده ؛ ولا يستطيع أحد 
مهما جَهد أن يصل الى تلاك النعمة اذا كان الله لا يريد له ذلك . 

والتصوف شيء بين الانسان وربه › فلا جوز لمن کشف الله له عن 
بعض جوانب العرفة الحقيقية ان يبوح للاحرين ما شاهد 

يتضح من هذا انه من غير الممكن ان نعرف الصوفية الأ اذا تصوفنا . 
ولکن لا بد ي هذا امقام من وصف ظامر القتصوف نجتهد فيه قدر الامكان 
قاتعين عا رأى المتهوفون أن يبو حوا به لن . من أجل ذلك لن يكون لنا الا 
فضل ترتيب عناصر التصوف لتقريبها من الاذهان»ء ولن يكون لنا في نقدها 
أو تعايلها شأن. 

القلب 

يقوم التصوف على حقيقة واحدة هي العنصر الأسامي فيه . تلك اللحقيقة 
A Re‏ . وجميع حقائق التصوف وعناصره تتعلق بالقلب . 

سم المنصوفون الاعمال قسمين : قسماً يتناول الاعمال الظاهرة الي تحمل 

باب وار والواس" الظاهرة مثلَ الصلاة والصوم والبيع وابحهاد والرواج 


(1) المع ٤٣۴‏ › رواجم الاحیاء ۳ : ۳١‏ » عوارف العارف ۲٤١ : ١‏ . 
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وتولي“ القضاء ؛ وهذه أعال اجتماعية لا شأن للصوتي بها . م هنالك الأعمال 
الباطنة مثل الابعان والمعرفة والتوكتل" والرضا والتقوی واللوف والرجاء 
والصبر » فهذه هي أعال القلوب» وهي الي يقصر الصوفي همه عليها 
ويفرح يها لأنها في الحقيقة نعم ينعم الله بها على القلب » وليس للانسان يد 
أو ارادة في المحصول عليها . 

العناصر الصناعية في تصرف الغرال 

ان المدف الاسمى من التصوف هو الحصول على المعرفة من طريق الالام 
الشبيه بطري الوحي . أما المعرفة التامنة فتكون بشي ء شبيه بالالمام ولكن أسمى 
منه : بالكشف أو المشاهدة » وذلك بأن يكشف الله لعيده الذي اختاره عن 
حزائن علمه وعن حقيقة أسمائه . ويكون ذلك عادة بعد السلوك في الطريق 
والتنشل ني المعامات على ما سيأتي . 
على أن حصول الصوفية على الكشت أو المشاهدة لا يكون إل بعد وجد . 
والو-جد هو نشوة تملا نفس السالك ني المقامات فيغيب عن المحسوسات الي 
تحیط به فیځلو قلبه من کل" شيء حى يستعد لقبول الإمام » أو حى يتهياً 
له الكشف . 
وبعض المتصوفة يتدأحلون في الوجد عفواً ويسر وسهولة . وبعضهم لا 
يتهيًاً له ذلك الا بعد رياضة . ولا تسمى حالم تللك وجداً بل تواجداً . 
والتواجد لا بمحصل من تلقاء نفسه » بل مجحب أن يسمه وسائل صناعية 

منها الذ كر والسماع (الغناء و واارقص ) . 

(أ) الدكر : ان تنسی کل شيء سوی المقصود بالذکر (سوی الله ) . 
والذكر على ضريين : ذكر اللسان وذكر القلب . وذكر القلب أسى من 
ذكر اللسان . والذ كر باللسان والقلب معا أ كمل . وغفلة المحصوف عن ذكر 
الله بقلبه عقوبة للمتصوّف . فد كر المتصوّف لله بقلبه جب أن يكون داعا غير 
منقطع . والمتصوف اذا غفل عن ذكر الله فقد غفل عن الله . 

ب ) السماع : هو الاصغاء الى الغناء الذي يراد به التواجد . وقد يرافق 
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هذا الغناء عزف من جنسه . أما الرقص فهو حركات موزونة باب سم ترافقی 
الغناء أو العزف وتساعد على حصول التواجد. 


الطريتق أو السفر ( تآو) : 

وكما أن للسفر المسماني فوائد كثيرةً فان لمذا « السفر والروحي» فوائده 
ايض . فان الذي «يسافر » ليشتقري هذه الشهادات, من الاسطر المكتوبة 
بالحطوط الالية من آحاد الذرات » لا تاج الى التردد يي الفلوات »ء وله 
غنية في ملكوت السموات . والناس لا يجب أن يفتحوا عيونهم حى يبصروا › 
بل بحب أن بغمضوها ليبصروا جيداً . على أى هذا السفر الروحي يستحسن 
أن يسه سفر جسماني . ولكن ما دام المسافر مفتقر؟ الى ان يبصر عالم الك 
والشهادة بالبصر الظاهر فهو بعد قي الزل الأول من منازل السائرين الى الله 
والمسافرين الى حضرته » وكأنه معتكف بعد على باب الوطن لم يلض به 
امير الى متسع الفضاء. 

القامات 

اذا ابتداً الصوني سفره وجب أن يبدا بالمقام الاول الذي هو في الحقيقة 
استعداد لاجتياز المقامات الي تولف طريقه . هذا المقام الاول هو : 

مقام التوبة . ومعى التوبة للمريد (المبتدىء ) أن يذ كر ذنبه داتا ؛ أما 
الحقتى المنقدام في رياضة النفس فالتوبة له معتاها نسیان ذنبه . ویعد آن یبدا 
التصوفسفره (ببدأً في « سلوك الطريق » )» وقد استعد لذالك بالتوبة » بعر 
بالقام الاول أو المحطة الاولى : 

)١(‏ مقام الورع . والورع أن متنع الصوتي السالك عن كل" حرام ون 
يتعفّف عن كل آمر فيه شبهة . واذا تشابه الامر عليه م لم يستطع أحد أن ينقذه 
من حیرته فایستعقلت قلبه ؛ بل ليسم فتنوى قلبه ولو أفتاه الاس بخلاف 
ما يکون قد اطمأن قلبه اليه . 


(۲ ) مقام الزهد . والزهد هو الاعراض عن جميع ما ثي الدنيا ؛ وأن 
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يخلي المتصوف قلبه ما حلت منه يداه » وأن تفقد الدنيا في عينه كل قيمة . 
e‏ يكون الزهد حوفاً من النار أو رجاء للجنة » بل ميلا وطيدا 
هادثاً عن الدنيا حى يستطيع المتصوّف أن ينصرف بكليته الى الله . 

(۴) مقام الفقر » وذاك ألا يقبل المعصوّف أن يَمللك شيا » بل يكتفي 

من الدليا بالضروري الذي يحفظ عليه قوه ليمضي في طاعة اله . واذا فقد 
المتصورف هذا الضرورئ سکت وم بال : 

٤ (‏ ) مقام الصبر » وذلك أن يصبر المتصرّف عل کل ما ناله فلا بال 
( بظهر الشکوی من الام ) ولا یتمتی زوال ضره ؛ بل لبعد ذلك ابتلاء من 
الله واحتباراً “ فانه من نعم الله . 

( ه ) مقام التوكل ٠‏ وفيه يرك المتصوف الاهتمام بأمور الدنيا ولا يد حر 
للمستقبل ولا يتمتى حال » فان الله الذي حلقه هو الذي يدبره . ثم يأتي المقام 
الانحسير : 

٦ (‏ ) مقام الرضا » وذلك أن يقل المتصوّف كل ما بأتي من الله باطمثنان » 
بعد هذا يكون السفر قد بلغ مداه ویکون الصوني قد أصبح نق القلبˆ 

مستعسدا لتلقي العارف من الله عر وجل" اذا کان قد رافی هذه 

المقامات « احوال » رلت بالقلب وساعدته على ان يتطهر وینقی . 


الأحوال 

هذه الاحوال تنزل من دن الله الى القلب فلا يستطيع الائسان ها دفعاً 
ولا يقدر ان بحتفظ بها فوق ما اراده الله »> وهذه الأحوال هي : حال مراقبة 
النفس وعاسبتها - القرب -المحبة - اللحوف والرجاء - الشوق - الانس ‏ 
الاطمئنان ‏ المشاهدة ‏ القن . 

والاحول هذه « جو نفساني » بيط بالمتصوف ني أثناء تقدمه ي القامات . 
إن خال القرب - مثلا ‏ يقتضي حالين » فمنهم (من المتصوفة ) من يللب 
على قلبه اللحوف من نظره الى قرب الله منه › ومنهم من يغلب على قلبه المحبة . 
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وذلك على حسب ما قسم الله للقلوب من التصديق وحقبقة اليقون والخشية › 
وذلك من کشف الغیوب . فان شاهد قلبه ي قربه من سیده عظمتله وهیبته 
وقدرته أداه ذللك الى اللحوف والياء والوجّل »> وان شاهد قلبه في قتربه 
لط سيده وقديم احسانه له وعبته أده ذلك الى المحبة والشوق . 

وريا حلط بعضهم بين المقامات والاحوال ء» من أجل ذلك نبه السهروردي 
على الفرق بين النتوعين فقال (عوارف المعارف ۲٠۳:۱‏ ) الال ترد م 
تتحول (تذهب) ب بيئما الام ثابت» فإذا ارتقى الصوني الى ا وکن 
قد يكون الثي ء 2 . فمحاسبة النفس مثلا تكون ي ‌اول مرها 
دحالا » . أن الانسان يذنب (آو يمل ) م حاسب نفسه على ما فرط ي 
أمره » ولكنه بعدئد يغفل من جديد او يہمل فيعود الى عاسبة نفسه » وهكذا 
دواليلك . فما دام في هذه الدرجة فالمحاسبة ( حینما تراد عليه ) تکون الا له . 
ولكن اذا تأدبت نفس الانسان واصبح يقغاً لا يغفل عن نفسه ( فلا يذنب ولا 
يمل ) اصبحت المحاسبة له مقاماً . 

بعد هذه د الرياضة » القاسية الي مارسها الصوتي ثي أثناء « سفره » اصبح 
قلبه مستعدا لقبول فور اليقين » واصبح يتظر بنور الله » واصبح له فراسة” 
اومن يعرف المعلومات الي لا يعرفها من" هم دونه من البشر . 

وهنا دحل التصوف ني الوجد › في « حال من الشعور افيح » هو بدء 
انشوة في تفس الصوئي للا قاراب من الله فتنصرف واه كلها عما سحوله الى 
التأمل ي الله الواحد » ويدحل على القلب من أجل ذللك غبطة واسعة . 

وباي بعد ذلك الهناء »> ويبطل شعور الحصوّف بکل ما حوله وتتعطل 
حواسه ا فلا يدرك ي حارج نفسه شیئاً » حى لو أصيب احدہم 
سهم م نزع ذلك السهم من جسمه لا شعر قط . بعد هذا ١‏ يفى الفناء 
نفسه » ويبطل شعور المعصوف بانه لا يدرك شيا ما حوله » وهذه مرتبة تبة اعلى 
يدعو ها التصوفة : فناء الفناء . 

فاذا فقد المتصوّف كل -حس" » م فقد كل حس" بضقدان ذاك الحس 
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فد فقد المخلوق ووجد المالتق وحصل البقاء : لقد في الانسان وبقي 
الله . لقد بطلت مفردات الموجودات ونحققت ذات الوجود : لقد ارتفع الفرق 
بين العاقل والمعقول وبين الموجد والموجود » والعارف والمعروف وبين الرالي 
والمرلي ءولم يبق ني الوجود شي ء الا الله . لقد اصبح الوجود كله وحدة لا 
إعكن ان توصف الا بأنها موجودة . 

رة السلوك أي الطريق 

ومرة الوصول › أو البقاء في الله »> حصول الكشف أو المكاشفة . 
والكشف شمر مر المحرفة . 

ان معرفة الصوفي تكون من طريق القلب لا من طريق الحواس . ومى 
انکشف لصوي الساللك شيء ۰ ولو کان سرا › بطر یق ارمام والوقوع ي 
ھاب من سیت لا دري کد فار ضارا بی ار آي ت لات ر 
على أنه قد سلك الطريق سلوكا صحيحاً . شه الغزالي » في سبيل التمثيل على 
ذلك › الانسان عضي ؛ وشبه المعرفة من طريق الحواس بالاء المتسرب ألى 
ذلك المحوض من جوانبه ؛ وعلى هذا متلىء الحوض ولکن اء متسرب من ها 
وهناك نظيفاً أو غير نظيف . اما امعرفة من طريتق القلب فشبهها بالنيع ي 
قعر ذللك اللحوض تكفل له ماءًصافاً جاج .و فالعالم" ۾ ( الدئيوي ) كا-حوض 
تتجمع فيه مياه الأمطار والمرافق المجاورة , 3J٠‏ « العارف » (الصوي ) کالحوض 
الذي ينیع ماوه من قعره . 

ماذا يعرف الصوفي ؟ 

بسعى الصو الى ان يعرف اله . والمعرفة معرفتان : معرفقحق ومعرفة 
حقيقة . اما معرفة الحتق فهي أن تعرف الله با تدل عليه اسماوه الي 
سى نفسه بها » واما معرفة الحقيقة - يعي معرفة حقيقة الله عز وجل 
فلا سبي“ اليها »> لأن «معرفة الله » هي الربوبية »› ولذلك قالوا: «ما 
عرفه غیره (یعردً : ما عرف اله خير الله نفسه ) ولا احبه سواه » . إن 


4۸۱ تاربخ الفكر العر ي طا )۳١(۲‏ 


عتول البشر عاجزة عن أدراك حعَيقَة الله وعن الاسحاطة ہا . 

والمستخلص من رموز الصوفية واشارا٣هم‏ أن معى العرفة «هي ان 
تبحقق في قلبك حقيقة الو جود » رف لملم کا هو اي تعرفه کما 
بعر فه الله تعالی فاذا عرفته کما پعرفه الله زال الحجاب ين الحالقى والمخلوق› 
وتمت الرحدة بين العارف والمعروف واصبح کل ما في هذا العام ف 
لىظة ما أو برهة ما شيا واحدآً: هو هو ! هذا الطور لا يجوز ان 
بوصف »› فاذا بلغه احدهم وجب ان ینشد : 

وکان ما کان مما لست آذه ( فظن خیرا ولا تسال" عن اللیر ٠١‏ 

ولعل هذه الحال هي الي دفعت المحلاج الى القول : «انا الق" » 
و « ليس في المحبة الا الله ! » ودفعت انيد الى ان يقول : « سبحاني ! » . 
ولكن السهرورديٌ يتأول ذلك ويقول : إا قالوه حكاية عن اله تعالى » 
اي الہما قالا : (يقول الله ) : واا الحق ... سبحاني ب" . 

اما رة هذه المعرفة فهي المكاشفة بلغة الصوفيين › يعنون بذلك ان 
در لصوي بقلب من اق فيطل اقب ان درآ کل شيء » وراه ایب 
لا بنفسه بل لأن الله عز وجل يشرق على قلوب أوليائه يذه المعرفة الاهية . 
ولقد زادوا القول توضيحا فقالوا : بل القلب يصبح لاأ شيء فيه الا الله : 


o‏ ادن من رة حقبقة الوجود عل ما هي عليه ودر کیا 
اله . وليست حقيقة الوجود شيا خير الله ! 


. والبيت لابن المع‎ . ۷١ المنقذ ص‎ )١( 
. ۴۳٣۰ ۳۴۲ الحق هو اه عز وجل › االمم‎ )۲( 
. ۲٤٣ : ١ عوارف المعارف‎ )۴( 


. ۴۴١ ٠ ۴۳6 المح‎ )4( 
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اتوسع والمطالمة 


كتاب الزهد لاحمد بن حنبل (تصحيح عيد الرحمن قامى ) »> 
القاهرة (مطبعة آم القرى ) بلا تاريخ . 

الطر يق الى الله أو كتاب الصدق › تأليف أي سعيد اللحراز ( فشره 
عيد الم محمود ) » القاهرة » بلا تاريخ . 

- اللمع ني التصوّف لاي نصر السرّاج ( نشره نيكلسون ) › ليدن 
4م . 

کتاب التوهم إلحارث الحاسي ( نشره آربري )› مصر ۱۹۲۳۷ م. 

الرعاية حقوق الله للحارث المحاسي ر نشره عېد الځحلم حمود وطه 
عبد الباق سرور ) » القاهرة بلا تاريخ . 

قوت القلوب لاي طالب الکي٬‏ المَاهر هة ١٠۵۱‏ ه = ۹۳۲م ءالخ 

الرسالة القشيرية لعبد الكربم هوازن القشيري » القاهرة (الباإلي 
ا حلي ) ۱۳۰۵۹ م = ۱۹٤١‏ م الخ . 

القعرّف لمذهب أهل التصوف لأبي بكر عمد الكلاباذي (نشره 
عبد الحلم حمود وطه عبد الباقي سرور ) › القاهرة ۱۳۸۰ ھ = 
۰ م 

طبقات الصوفية لأب عبد الرحمن السلمي ( تحقيق نورالدين شريبة ) 
القاهرة ۱۳۷۲ ه= ۱۹١۳‏ م . 

حلية الاولياء لأبي نعي الاصفهاني . 

التصوّف ني الاسلام › تأليف عر فروخ › بیروٽت 1۳١١‏ هت 
4 م۰ 

التصوأف الاسلامي ي الادب والاحلاق » تأليف زكي مبارك › 
القاهرة ۱۳۷۲ ه۸ = ٠۹۵٤‏ م . 

الحياة الروحية أي الاسلام › تأليف محمد مصطقى حلمي » القاهرة 
4 ھ= ٩4‏ م . 
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تقريب الاصول لتسهيل الوصول لعرفة الرسول › تأليف أحمد 
زيي دحلان » القاهرة ١١٤١۹‏ ه. 

التصوّف عند العرب » تأليف عرزت عبد العزيز › بیروت ۱۹۳۸ م. 

الآراث الروحي القصوّف الاسلامي في مصر › تأليف عبد المنعم 
حفاجة » القاهرة بلا تاريخ . 

من أعلام التصوف الاسلامي ء تأليف طه عبد الباق سرور › القاهرة 


1۹ م . 
شخصیات صوفية » تأليف طه عبد الباقي سرور » القاهرة ۸٠۳١ھ‏ 
۱۹٤۸4 =‏ م. 


التصوّف ني الشعر العربي : نشأته وتطوّره الى القرن المجري اثالث 
تاليف عيد الحکى حسان » القاهرة ٠١۹٠١‏ م . 

- المدائح النبوية ني الادب العربي » تاليف زكي مبارك » القاهسرة 
=a \et‏ 140 م 

راجع أيضا المصادر والمراجح في ترجمة الغرّالي“ وني التصواف المتطراف 


A4 


َة الإسلامالعزال 


كان محمد بن محمد » والد الامام اغرال » رجلا اسيا فقيراً يغزل الصوف 
ويبيعه ي دكتانه بطوس . وكان رجلا“ صالاً بجالس المفقتهة وضر مجالس 
لوعظ ويألف الصوفية . ويبدو أنه م 'يرزق بابنيه أبي حاملي حملروآبي الفتوح 
أحمد باكرا › انه توفې وهما بعد" طفلان . 

ولد ابو حامدر عمد بن محمد بن محملرالغرالي" سنة ۱۰١۸( A {0٠‏ م ) ي 
طوس » وفيها تلقنى علومه الاولى . وقبل أن يتوفى الغزّالي" الوالد أوصى 
باپنیه جار له صوفیاً بأن یعتّمهما ولو أنفق علیهما کل ما سیخلفه علتیهما من 
الال . 

وتفد هذا امال وشيكاً فنصح ابلار الصوني للغزاليين بأن يدخلامدرسة 
بأکلان فیها ویأویان › تم يتعلمان ي أثناء ذلك . وکثیرآً ما کان آبو حاماړیقول 
بعد ذللك : طلبنا العلم لغیر الله فأبی أن یکون ( العلم ) إلا لله ! 

وتلقنى الغزالي الفقه ني طوس › سنة ٤٩١‏ ه (۷۴٠٠م)‏ »› على أحمد 
ابن محمد الراذكاني . ثم ذهب الى جترجان ودرس على الشبخ أبي القا 
اسماعيل بن ٠سعدة‏ الاسماعيلي ابجرجاني ( ٤۷۷ - ٤٠4‏ ه) ء وكان إما 
شافعاً وعدا ديا ؛ وکانت داره جمع العلماء (ابن الائير ٠١‏ : إه) ., 
وعن الشيخ الاسماعيلي على الغرالي" التعليقة (مجموع مسائل ي الفقه ) . 
بعدئد ذهب الى نيسابور » سنة ٤۷۳‏ ه » ودرس على امام الحرمين أبي المحالي 
عبد المللك ابمحويي رت ٤۷۸‏ ه) علوم الفقه والمنطق والاصول. وعن 
ابلويي أحد الغرا لي المذهب الاشعري » كما حل التصوف عن أب علي 
الفضل بن محمد الفارمدي الطومسي رت ٤۷۷‏ ه). 
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وبعد وفاة ابحويي ذهب الغزالي الى العسكر » بلاط الوزير نظام الملك 
ی ظاهر نيسابور » وکان نظام للك يقرب العلماة والادياء ء فأعجب 
بالغزالي وعقدرته ني المناظرة. وقي ستة ٤۸٤‏ ۾ (١١٠۱م)‏ عيّن نظام 
املك أبا حامد الغرّالي“ استاذا ني المدرسة النظامية في بغداد » فدحل الغرالي 
بغداد شاب ني نفو ان الصبا أئيقاً في ثیابه مترفاً ني ساثر أحوال حیاته . وسرعان 
ما اشتهر الغرالي في بغداد وکر آنصاره وخصومه . وقي سنة ٤۸٥‏ ه( ۱۰۹۲م) 
قتلك الباطنية بنظام الملل فار ك ذالك في نفس الغرّالي" أثرآ ميقا من الزن على 
نظام املك ومن النقمة على الباطنية رومن الحوف على نفسه !) . 

ولم يمتع الغزالي امه وجاهه في بغداد إلا أريم سنوات أو تزيد قليلا“ ء 
لأنه جاء الى بغداد حمل ي أعصابه بوادر مرض الكسَظ . 

الكنظ )١(‏ أو الغنظ هبوط ني القوى ابحسمائية والعقلية ينتج اضطراباً 
نفسياً يتسم صاحبه بالقلق والسويداء . وهو يظهر عادة بعد اللحامسة والثلاثين › 
ويمتد من ثلالة أشهر الى ستة . وهو قابل للشفاء . وتتألف مدة امرض من 
فارات يتعرّض المريض في أثنامما لأزمات حفيفة أو حادة › مثقاربة أو متباعدة . 
ويرافق هذا امرض ضعف في الداكرة وتشتت الفكر مع الزن والتشاوم 
والمرب من تبعات الياة . والمريض بالكنظ يقل أكله ونومه ويستولي 
عليه خحشوع من التقوى والورع . 

ويصف الغزالي حاله في « المنقذ »وصفاً مسلهياً ثم قول ( ص ٦٤‏ ) : 
«فلم آزل آتردد بین نجاذب شهوات الدنيا ودواعي الآلحرة قريباً من ستة أشهر 
أولها رجب سنة نمان ونمانين وأربعمائة . فى هذا الشهر جاوز الامر سور“ 
الاختيار الى الاضطرار ء اذ قفل الله على لساني حى اعتلقل عن التدريس 
فكنت أجاهد نفسي أن أدرس يوم واحدا تطبيبالقلوب المختلفة ( الاين 
لسماع الدروس ) . وكان لا يط لساني بكلمة ولا أستطيعها البتة ˆ . م 
أورثت هده العقلة” ني اللسان حرا في القلب بطل معه قوة المضم وقرم 

(۱) راجع مقالا لمؤلف في مجلة « العلوم » ( بیروت ) آیار - مایو ۱۹1۱ » ص ۲۸ - .۴١‏ 

وراجع أيضا »› تحت » ص ٤۹٤‏ ۰ 
۸٦‏ 


الطعام والشراب › فكان لا تنساغ لي شربه ولا تنهضم عة . وتعدّى ذلك 
الى ضعف القوى حى قطع الاطباء طمعهم في العلاج» . 

ونصح بعض الاطباء للغرالي بالسياحة في الارض فأناب عنه أخاه أحمدّ 
ني التدريس في النظامية م غادر هو بخداد في ذي القعدة من سنة 4۸۸ ( تشربن 
الثاني نوفمبر )١ ٩۵‏ ووصل الى دمشق في مطلع سنة ٤٨۸٩‏ ه » تم تنقل 
حو ستتین ین دمشی والقدس والحليل ومكة والمدينة . > ورجح الغزالي ای 
بغداد قبل أن يدحل الصليبيون القدس في الاغلب »› ولكنه استمر في اعتزاله 
التدريس ˆ متنقلا ين طوس وهمذان وليسايور فما بيدو . 

وتي ذي المحجة من سنة ٤4٩4‏ (أيلول س سبتمبر ٠٠٠١‏ ) استطاع الوزير 

فخر الملك بن نظام المللك آن يقنع الغزالي بالتدريس في نظامية نيسابور بعد 
8 . وبعد شهر أو نحو ذلك قتل فخر الك › قتله رجل من الباطنية يوم 
عاشورا من سنة ۰۰۰ ( ١۱١١۹-۹4-۱۱‏ م). 

وعاد الى الغرّالي شيء من الاضطراب فغادر نيسابور الى طوس حيث 
قضی لقىة یامه بحم القرآن وقراأءة الحدیث وبالوعظ والتدریس . وقل بی 
قرب بيته مدرسة للمشتغلين بالعلم وخانقاهاً للصوفبة › فکان پرعاهم جمیعاً 
شكرآ لله على ما كان قد لقيه هو ني مدرسة طوس يوم كان فقرآً يافعاً , 

وتوي أو حامد الغزالي ثي طوس سنة ٠٠١‏ ه (١١١١م)‏ . 

کتېسه 

بدأ الغزرالي التأليف ني فروع الفقه وأصوله »> وني مسائل اللحلاف وني 
بلدل » منذ صباه ولکتنا لا جد له کتبا مهمآقیل س ۲۸۷ م e‏ 
م انه استمر في التأليف الى آلحر سنة من حياته : 

- مقاصد الفلاسفة ٤۸۷(‏ ه): نا سئل الغرّالي كتاباً في الرد على الفلافة 
قال : ليس تي الامكان ولا من الإنصاف أن يرد" الانسان على مذهب قبل 
عرضه وتوضيحه . من اجل ذلك وضع كتاب مقاصد الفلاسفة -حكاية مقاصد 
الفلاسفة « من علومهم الطبيعية والالهية من غير نيبز بين الق منها والباطل » . 
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غير ان الغزالي حالف أحياناً ما شَرّطه على نفسه وكان يقول مثلا : « وأما 
الاليات فأكثر عقائدهم فيها على غير التق » والصواب فيها نادر » . 

تبافت الفلاسفة ( ٤۸۸‏ ه) › رد الغزالي فيه على الفلاسغة وآراد به 
تسويد صفحتهم في نظر العامة وسمديم الفلسفة نفسها . وقصد الخزالي بالتعبير 
د مهافت الفلاسفة » › فیما ری › تناقض لفلاسغة في أدلتهم وقصورهم 
عن إقامة الأدلة المقنعة على صحة ما يزعمونه من الآراء . 

والذي حمل الغزرالي على الرد على الفلاسفة آنه رأى شبان زمانه الذين 
رزقوا حظا ليلا“ من الذ كاء أو الوا قسطا يسيراً من العلم يستهينون بأمور 
الدين » ويمحتجون لذلك بأن الفلاسفة العظام كأفلاطون وأرسطو ما كانوا يقومون 
بمثل هذه العبادات ؛ وبأن كثيرين من غير المسلمين ناجحون في حيامہم الديا › 
وهم لا يتقيدون ثل هذه العبادات أيضا ؛ ون هذه العہادات تليق با ماهير 
الخاهلة › وهم رفع من هرٴلاء درجة . 

وأراد الغرالي أن بيين ي هتا الكتاب أن المرموقين من الفلاسفة كانوا 
يومنون باه واليوم الآثحر ؛ وأن الفيلسوف المرموق أيضاً قد يصيب ني آرائه 
الرياضية والطبيعية والسياسية م يكون طا في آرائه الإهية والدينية . ويرد" 
الغزالي كثيرآً ما روي عن كبار الفلاسفة » ما مالف الدين » الى التبسديل 
والتحريف اللذين وقعا في نقل كتب هولاء الفلاسفة من اليونانية الى العربية . 

وحصر الغزالي قضايا الفلسفة في عشرين مسألة تدور على المدارك التالية : 
أرلية العا والزمان والمكان وأبديتها ‏ الله وصفاته وحاق العام علم الله 
حاصة - نظام العالم ومعرفة النجوم للغيب-_ جوهر النفس -. المعاد ( الألحرة ) . 

يبدأ الغزالي بعرض رآي الفلاسفة في القضية العينة › م يورد أدلتهم على 
الحانب الدي برولة من تلك القصيه . بعدئذ يورد اعتراضه هو على رأيهم ويأقي 
بأدلته على فساد أدلتهم . وهو يعتقد أنه اذا استطاع أن بين ساد أدلتهم 


) ۲١۲ = ۲۰۰ راجم مناقشة جامعة لعاني كلمة « مبافت ء عند الباحثين المختلفین ( ده بور‎ )١( 
. لحمد عبد المادي أ هي ريدة‎ 
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وغموضتها ني أمر واضح متفق عليه (كروحانية النفس وخلودها مثلاً ) › 
فان ذلك سيجعل أدلتهم المعلقة بأمور دقيقة غامضة ( كخلق الله للعالم ء 
وصمات الله » وال لود الاسماي ) تسقط من تلقاء نفسها . واسمَاط الدليل 
على قضية ما هو اسقاط للقضية نفسها. 

ومحب الغزالي أن ينقض براهين الفلاسفة ببراهين مثلها ( بمقدمات ونتائج 
عقلية مستمدة من الرياضيات والطبيعيات ) » ولكنه بأتي في أكر الاحايين 
بأدلة شرعية ( قرائن اجتماعية ولغوية ) . وأدلته قد تكون شخصية كقوله 
( ص ٠: ) ۲١‏ فهذا أبل أدلتهم وبابلحملة كلامهم ي ساثر مساثل الالميات 
أرك" من كلامهم ني هذه القضية » ؛ أو قوله : « بم تنكرون على من يقول 
( بغیر قولکم ) ... ( ص ۰۳۹۰۴۳۱۰۲۹ ۳٣۳‏ الخ ) . أو يقول (ص 
١‏ مثلا) : «ان الإبصار عندنا جوز أن يتعلق بنفسه ... ولكن العادة 
جاربة حلاف ذلك ؛ وخحرق العادات عندنا (عند الأشعرية ) جاثز » . 

وقد تكون أدلته لقلية : استشهادا بالقرآن الكربم وبال لحديث الشريف 
وبأقوال الرجال وبأن الفلاسفة مخالفون لكافة المسلمین ( ص ۲۷١ › ۱۹٤‏ > 
4 › راجع ۳۷7 ۳۷۷ ) . 

وأكر أدلته جدلية على مثال أدلة علماء الكلام . وقد بأحذ عدداً مسن 
براهین الفلاسفة كما فعل الاشعري من قبله والمحتزلة من قبل ايضاً . 

المستظهري ( ٤۸۸‏ ۵ ) › ویسمسی با د فضائح الباطنية » › أله 
تلبية لرغبة الحليفة امستظهر » وذكر فيه عقائد الباطنية ورأيّبم ني الامام 
المعصوم › م کفترهم . 

الاقتصاد ي الاعتقاد ( ٤۸‏ ه) ۰ وهو بحت موجز معتدل ي علم 
الكلام ( يبدو أنه تأتر ني تأليفه بكتاب الاشعري : « استصسان اللوض ي 
علم الكلام » ) . ويعني بالاقتصاد ر الاعتدال ) موقفاً وسطاً بين الذين جمدوا 
على التقليد واتباع ظاهر الشرع بلا تفكير وبين التفلسفين الذين تطرفوا في 
الآآراء والتأويلات حى اپتعدوا عن الدین أو ترکوه . 
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- احياء علوم الدين ر( ني فترات بعد سنة ٤۸۸‏ ه ) أوسع كتب الغزالي 
وأدلها على اتتجاهه العملي في اللياة وعلى سلوكه الصوتي في العبادة والتفكير 
والمعاشرة . وقد جعله الغرّالي" أربعة أرباع تطبع اليوم في أربعة أجراء : ربع 
العبادات ر ني العقائد والعبادات ) - ربع العادات (آداب الأكل » الحلال 
والحرام » الصحبة » العزلة > الاع والوجد › الأمر بالمعروف والنهي عن 
المنكر › الخ ) - ربع المهلكات ر شرح عجائب القلب› رياضة النفس › كر 
الشهوتين » آفات اللسان » ذم الغضب › ذم الدنيا » الخ ) - ربع الُنجيات 
(التوبة »› الصبر والشكر › الفقر والزهد › التوحيد والتوكل > ذكر الموت 
وما بعده ) . 

والذي نلاحظه آن هذا الكتاب كتاب فيه وأخلاق مزوجين بالتصرَّف . 
وقي هذا الكتاب عدد كبير من الاحاديث لا يعرفها رواة الحديث › منها ما 
هو صحيح المعى جميل" مثل « اطلبوا العلم ولو في الصين ۲ »> ومنها 
غير ذلك ؛ كما أن فيه آراء عبقرية الى جانب استطرادات ليست كذلك . 
ويبدو لي أن تأليف « الاحياء » قد امد زمناً طويلا قبل أن يشعر الغرالي"َ 
بعرضه وبعد ذلك : فالفصول العبقرية تعود الى الفرات الي كان الغرّالي فيها 
ي اعتدال وصحة » والاستطرادات الي هي غير ذلك كانت يتاج الازمات 
المرضية الي كانت تمر به. 

يها الولد (بعد الاحياء »> ٠١١‏ ه) . ان واحداً من الطلبة المنقدمين 
لازم الغزالي م اشتغل بالتحصيل (على نقسه ) حى جمع دقائق العلوم . ثم 
انه كتب الى الغزالي يسأله عن العلم النافع في الآلحرة حى يتمسك به وبتراه 
ما سواه . فكتب اليه الغرّالي“ هذه الرسالة يخاطبه فيها بقوله : أببا الولد» 
مرة بعد مرة . ويفتتح الغزالي الرسالة بقوله : «ان النصح يوحل من معدن 

(۱) إحیاه علوم الاين ٠۴۳ : ١‏ ؛ راجع مصياح الظلام ٠١١ : ١‏ ؛ المي ۲۲ » التصوف ني 
الاسلام ٠١‏ . ذكر القاضي ابو بكر بن المر بي ان الغزالي كان يقول ن نفسه : أنا مزجى البضاعة 
( قليلها و رديتها ) ني الديث ( موافقة صحيح المنقول لصريح المعقول لاين قيمية ١‏ : ۲) . 
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وة ؛ فان کان قد بلغك منه شيء فاي حاجة لك ٿي نصيحي › وان م يپلغك 
مادا -عصلت ني تللك الستين الماضة ! » 
- المنقذ من الضلال ( ٠٠١١‏ ه ) . في هذا الكتاب يتناول الغزالي الكلام 

على الاحوال الي تقب فيها في مرضه قبل أربعح عشرة سنة . فالكتاب ليس 
« يوميات » بل « ذكريات ». على أن الغْرّالي قد أجاد وصت مرضه في 
هذا الكتاب الصغير ودوّن حلاصة آرائه الدينبة والفلسفية وتعرّض للشاك" 
الفلسفي الدي کان قد عرض له »› كما يقول هو » وجاء بأحسن تعليل المعرفة 
الجسيبة والمعرفة العقلية والمعرفة اسلددسية . ويبدو لي أن الغز الي قد بدا هذا 
الكتاب امو جز الواضح ني فار ة من فار ات الصحة » م دهمته أزمة قبل أذيتمه . 

المستصفى (أول سنة ٠٠۳‏ ه) في علم أصول الفقه . 

قال ابن حلدون ( المقدمة )۸١١‏ : « وكان من أحسن ما كتسب فيه المتكلمون 
(ني علم أصول الفقه ) كتاب البرهان لإمام الحرمين (ابمسويي ) والمستصفى 
للغرالي » وهما من الاشعرية ». 

- بحام العوّام عن علم الكلام ( بين ٠٠٤‏ و ٠٠١‏ ه ) وفيه يو كلد الغرالي 
صحة مدهب السلف ني ما يتعلى بذات الله وصفاته وأفعاله »> ويرد“ على 
الشوية والمُجسسّمة . ويبدو أن الغرّالي قد َعم في هذا الكتاب عنًا كان قد 
سمح للعامة به من اللعوض في علم الكلام ( راجع › فوق ›» ص ٤۸٩‏ س ) . 

مقامه 

الغزالي مفكتّر عبقري لا ريب ني ذلك ؛ وهو ذ كي عيط بقالات الفلاسفة 
كما نجد ني كتبه » افد البصيرة في المجتمع وأهله كما نرى ني أحكامه . ول 
يكن الغرالي مقتدرا ني الرياضيّات والطبيعيًات » ومح ذلك فقد أحذ منها 
أمللة وأقر بصحة براهينها . أما في المنطتى والفلسفة الحالصة فكان علماً من 
أعلامهما . غير أنه استخدم المنطق لنصرة الدين وحمل على الفلسفة لأا تضل" 
ذوي الاستعداد العقلي القاصر . 

والغرالي"“ شخصية عجيبة : أنكر قيمة العقل ني المعرفة » ويي المعرفة الدينية 
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حاصة › م نصر الدين بالعقل . وهاجم الفلسفة وأراد مدره م استعار براهينها 
للدفاع عن الدين م انه أدشل الرد على الفلاسفة ني العقائد وكضر من يذهب 
الى رآي الفلاسفة في صفات الل وقدم العام وعلم الله خحاصة والحلود 
الروحاني وابمسماني » مع أن رأيه في التصوأف العمل والتقى . ( راجح 
المقدمة ۸۳٦‏ + ۸۴۷) . 

ل يقصد الغرا لي" ان يو جد مذھبا دینیاً ولا نظاماً فلسفیاً كما کان شان الامام 

أيضا -. لأنه كان يرى أن الاسلام هو الملهب الصحيح والنظام الوحيد 
في الحياة وي التفکر . وكان هدفه الأول ووک ه أن يدافع عن الاسلام في 
وجه اللعركات الدبنية والسياسية وأن محمي العامة من آحطار القلسفة على أعالہم 
وعلى تمستكهم بأوامر الدين . من أجل ذلك كاله استحق من معاصريه لقب 
ححة الاسلام › ولا بزال يستحقىه . 

ومع رغبة اغرال في الدفاع عن الاسلام » ومع خوفه الشديد من الحصوم› 
فانه كان غير مجانب للحق في الر3 على من رد عليهم . أن عداءه للفلسفة 
والفلاسفة م نمه من أن يقر لمم بوثاقة البرهان وصحة الآراء في فنون العلم 
والفلسفة الا ي الاهيات . 

وكان تأثير الغرّالي“ في الشرق والغرب عظيماً جدا › ومند أيامه هو ؛ مع 
احتلاف آراء العلماء والمغكرين فيه في كل عصر . 

مجمل فلسفته 

۾ محاول الغرالي“ أن بو بچل مذهاً دیا ولا نظاماً فلسفاً › ولا أن يسوي 
أيضاً بين الدين والفلسفة . ان الفلسقة عنده ضلال ؛ والتق انما هو ي رجوع 
الانسان في كل" شيء الى قول الدين : الى القرآن الكربم وحديث رسول اله 
والى أعبال السلف . واذا نحن قلنا فلسفة الغزالي فانما نعي أسلوبه في معابلية 
القضايا العقلية من وجهة نظر الدين : 

: ) ١ ۲۹ المنطق (المنقد‎ ) ١ ( 

برى الغرالي أن المنطق «١‏ هو النظر ي طرق الادلة والمقاييس ومقدمات 
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البرهان . وهو علم محمود ولا صلة له بأمورالدين نفياً ولااثباتاً . وللمنطق آفتان 
(عیبان » ضرران ) : انه لا صح في الامور الدينية ؛ م ان الذي بدا 
دراسة المنطق ويرى فيه وضوحاً وصحةً براهين يظن أن ما ينقل عن المناطقة 
الاولين من الكفر كان مويّداً بمثل هذه البراهين فيتبمهم في كفرهم 

واستعرض اغرال طرق العرفة فوجدها أربعاً ا ا 
أما و التقليد » ر أحذ الرأي واحدا عن واحلر سَبقّه ) فكان الغرّالي قد رفضه 
ثم توقتف برهة ني الدين الذي كان قد أخله تقليدآ عن أبويه . 

م قال (المنقد ٠١‏ ) : «وانحصرت أصناف الطالبين (طالي المعرفة 
والباحثين عن احق ) عندي ني أربع فرق : المتكلمين (الذين محكمون بالرأي 
على غير نهج مقن ضرورة) والباطنية (القائلين بأحل العلم والمعارف عن 
الامام المعصوم ) والفلاسفة ' (الذين يعرفون من طريقق النطق واليرهان ) 
والصوفية (الذين يعرفون بالكشف والمشاهدة ) . وقد رد الغزالي جميع هذه 
الطرق الا طريقق الصوفية . 

الشاك والبقين 

يذ كر الغرّالي" أنه شعر بوطأة المرض (النقذ ٦4‏ ) قي رجب سنة ٤۸۸‏ 
( موز -يوليو ٠٠۹١‏ ) » ولا ريب في .أن ذلك المرض کان قد بداً فيه فعلا“ 
قبل ثلاث سنوات على الاقل . ويقول لنا الغرالي" ر المنقذ ه  ٩‏ ) إنه كان من 
قبل أن يبلغ العشرين ( ۱١۷۷ = ٤۷١‏ م ) يشلك في صحة اعتناق الدين 
بالتقليد ويحاول أن يصل الى حقاتق الامور فلا يستق له على حفائقها برهان 
ولا دلیل أ على أن الازمة القيقة الي مر با الي جات مع مرضه (راجع 
المنقذ ۱۳ ) . ومع ننا نجیز أن یکون بین مرضه وبين شکله صله ونيقَة › فانتا 
نعتقد أن كثيراً من التخريج المنطقي لدخوله في الشلك وحروجه منه الى اليقين 
كان نتاج فترة متأحرة من فترات صححته » لأن الغزالي" يروي لنا قصة مر ضه 
ؤملابسات ذلك امرض بعد أربع عشرة نة من اشتداد وطاة امرض عليه . 
ثم اننا ندرك منذ مطلعكتاب المنقل أن الغزالي عازم على أن يصل الى الصوفية . 
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۽ قل ان يبدا عكاية قصة الشك . 

مرضص الغراني : نطاقه وآ ثاره 

بالرجوع إلى ما وصفه الغزالي من أعراض مرضه » وما نعرفه من صدق 
الغزالي وأمانته وإحلاصه ومقدرته أيضاً » نقطع بأن الغرالي كان مصاباً 
بالكنظ أو الغنظ ›» وهو مرض نضي ني الأكر يظهر على ذوي الاتجام 
الديى التطرف . 

ومع أن معنى الغتظ ٠١‏ أو الكنتظ"' هو الم" اللازم ؛ أو هو أن يشرف 
لإنسان على الموت من الكرأب ثم يقلت منه ء فإننا لا نجد في هاتين الكلمتين › 
فيما بين أيدينا من القواميس » معى امرض صراحة ". ولكن صديقي 
اللكتور عيد الرحمن اللبان » الطبيب الاختصاصي للأمراض العصيية » لفت 
نظري إلى جملة في كتاب «عيون الأنباء في طبقات الأطباء »““ هي : 
١‏ ... واحتجوا بامرأة كانت إعصر وكانت شديدة الحزن والمم مبتلاة بالغنظ 
والدرد > ومح ذلك كانت ضعيفة المعدة وصدرهاملوء أخلاطاً رديئة » وكان 
حيضها محتبساً .. 

الكبظ أو هبوط ني القوى ابسمانية والعفلية ينتج اضصطرابا 
نفسياً *“ يتسم بالقلق والسويداء . ويرجع هذا امرض في اال إلى عامل 
وراي . وربا ظهر أو قوي في زمن الطفولة » وعلى أثر صدمة نكسية › 
ي الأكر . غير أنه في العادة يظهر بعد الللائين »> وحصوصا بين اللحامسة 
والأربعين وبين الامسة واللحمسين » وعللى الأحص عند النساء لاتصال هذه 

. ۲١١ : ٠ تاج ألعروس‎ )۲( 

(۳) راجع استعراض ما جاء تي هذين االفظين من حيث الغة . 

(4) عيونت الانباء في طبقات الأطباء ١‏ 

A Textbook of the Practice of Medicine, ed. by F. W. () 

Price, Oxford Medical Publications, London 1947, 1884 ff. ; 


Clinical Psychiatry by W. Mayer-Gross, E. Slater and M. Roth, 
London 1945, 196, 198. 
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الحقبة عندهن بسن اليأس . ويد هذا امرض من ثلائة آشهر إلى ستة » وهو 
قابل للشفاء التام » ولكن شفاءه لا ملع من عودته مرة بعد مرة ج لس 

من الضروري أن تكون حالة المريض به على وتيرة واحدة من السوء » بل 
قد تتألف مدة المرض من فترات يتعرض المريض ني أثناما لأزمات حخفيفة 
أو حادة » متقاربة أو متباعدة . وقد تمر عليه فترات يبدو فيها كالصحيح . 
ما إذا كانت الإصابه خفيفة فقلما يشعر بها صاحبها » وقلما يظهر عليه 
آثار منها . 

ني أوائل هذا المرض ء أو في الأحوال الحفيفة منه > تضعف الذاكرة 
ويتشتت الفكر › ويفقد المريض لذة الاهتمام بأمور الدنيا إذ لا يرى ها قيمة 
لأنها تكون عنده » في حالته تلك » أموراً عارضة زائلة . م هو يأبى بذ“ل“ 
اسهد ويتخوف من حمل النبعة . ويرافق ذلك كله حال من الزن ومن 
الشقاء البادي ؛ ثم تلح على المريض ذكريات الماضي وتتجسم له الأخطاء 
اليسيرة » وتتبد“ّى له أحواله الحاضرة كثيرة السوء فيقنط من كل بحسن آني 
أو مقبل ويستولي عليه قلق شدید . 

ويكون المريض تي هذه الال بطىء التفكير م يعجزعن معابلئة امو ضوعات 
جملة »› ينما يستمر تأمله في أحواله الشخصية ناشطا فتنوارد عليه اللواطر 
لموؤلة بلاانقطاع » ثم إنه يجبن عن ابحزم في الأمور الي تعرض له . وكذلك 
بقل کلام المريض وتندر غاطبته للاحرين › ولكنه بظل ني العادة ميال ل 
سرد حكاية حاله بالتفصيل على الآلحرين . وترى المريض تتتابه الأفكار 
امود لكثرة ما عاسب نفسه على ضعف طبيعته البشرية »> أو تراه يندب 
سوء حظه ويلوم نفسه على ما فاته من العمل الصالح تي ماضي حياته . وترا كم 
تلك الأفكار السود عليه » وتتجسم آمام عينيه وخياله سيئات بيئته فيستسام 
القلى والقنوط . 

وتکار وهام المريض فير جح بين الشاك والاقتناع > في آمور كثيرة › 
مرار في اليوم الواحد أو ني أثناء الحديث الواحد . ومع ذلك فقد تظل بصيرته 
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نافذه وأحكامه صائبة ما لم تقل حاله . والأوهام ني الواقع نتيجة ملازمة 
الكنظ أو الغنظ تتناول الاضي والمستقبل : الأسف على الماضي واللبوف 
من المستقبل . ويرافق تلك الأوهام تي المريض قلق شديد على نفسه وأمرته › 
فإذا اشتد قلقه م تنفع القرائن والحجج حينئذ في تبديل شيء من اعتقادانه 
الحاطئة ي نفسه وې بیتته . ٍ 

وتتعاظم الأوهام فتنتج في المريض مركب نقصي › فيشعر المريض ني نفسه 
أنه أعظم الناس ذبا وأکثرهم شقاء » أو یری نفسه مهملا في بیثته فیرید أن 
يبتعد عن أعين الناس . وريا مكيل إلبه »> في غير الإصابات الحفيفة العادية › 
أن الناس متقرونه أو يضصطهدونه » أو آم یضایقونه بتتبع أعماله فيشرون 
إليه إذا مر بهم ويتهامسون عليه › أو يبثون عليه العيون ليتجسسوا أحباره . 

ويقل نشاط المريض بالكنظ ؛ وكلما زادت حالته سوءاً قل نشاطه , وقد 
لا يتأثر نشاطه بالمرض »› ولكن إنتاجه يبطىء وبقل › فإذا أعاله العادية 
تقتضيه ني إنجازها وقتاً أطول من الوقت الذي كانت تحتاج إليه في يام صحته . 
وأعظم أحطار الأنواع الحادة من الكنظ عاولة الانتحار . 

ويضطرب نوم المريض بالكنظ فيبطىء إغفاوه ومحخف رقاده ويقصر › 
ثم لايعقب ذلك النوم اللحفيف القليل الضطرب استجماماً ني البدن أو ني الفكر. 
وكذللك يفقد المريض الشهوة إلى الطعام فلا يأكل إلا قليلا“ لشعوره داعا 
بالامتلاء فيقل وزنه لقلة طعامه . وبصيب المريض عادة إمساك حفيف › 
ولكن المريض يقلق كثيرا بسبب هذا الإمساك ثم ينسب إليه نتائج أكار 
حطر ما جب . وني النساء خف الحيض أو ينقطع › ثم نميل المرأة إلى إهمال 
زينتها . ما التوق ابلشسي فيخف كثراً. 

ولیس من الضروري آن يعم هذا المرض جسے المریض کله بأعراضه » 
بل قد يقتصر على إفساد جهاز واحد من أجهزة البدن . ويتجه المريض عادة 
اتجاهاً دینياً في سلوکه › ویستولي عليه خشوع من التقوی والورع › من غير 
تعصب ذم أو تشدد ٤‏ غير موضعه . 
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قصة الشك واليقين عند الغرالي 

على أن قصة الشلك واليقين عند الغرّالي قصة بارعة تنكشف عن عبقرية 
صحيحة › سواء كانت تلك القصة حكارة حال تارممة أو كانت مسر حيبة 
فتية . قال الغزالي (المنقذ 2:4-۷ ˆ 

و وقد كان التعطش الى درك حقاتی الامور دأي و ديدي > من اول 
أمري ورَيعان عمري » عريزة وفطرة من الله وضعتا في جبلي » لا باختياري 
وحيلي ؛ حى انحاتّت عي رابطة النقليد وانكسرت علي العقائد ا موروثة على 
قرب عهد بسن الصبا : اذ رأيت صبيان النصارى لا يكون لمم نشوء الا على 
التنصر » وصبيان اليهود لا نشوء لمم الا على التهود » وصبيان المسلمين لا 
نشوء لمم الا على الاسلام . وسمعت الحديث المروي عن رسول الله صلل الله 
عليه وسلم : کل مو لود يولد على فطرة الاسلام » فأبواه يېودانه وینصرانه 
ويمچسانه . 

« فتحرلك باطى الى طلب حقيقة الفطرة الأصلية وحقيقة العقائد العار ضة 
تقليد الآباء والاستاذ بن و ( الى ) التمييز بین هذه التقلبدات»› وأواثلها تلقینات؛ 
وني تمييز التق من الباطل اخحتلافات . فقلت في نفسي : اولا ء إنما مطلي العلم 
محقائق الامور » فلا بد من طلب حقيقة العلم ما هي . فظهر لي ان العلم اليقيي 
هو الذي ینکشف فيه المعلوم انکشافاً لا یبقی معه ریب ولا يقاربه [مکان الغاط 
والوهم › ولايتسع القلب لتقدير ذلك ؛ بل الأمان من اللحطأً ينبغي ان يكون 
مقارناً لليقين مقارنة“ لو تحدَى باظهار بطلانه مثلا من يقلب الحجر ذهباً والعصا 
ثعبانا م يورث ذلك شکا وانکاراً . فاني اذا علمت ان العشرة اكار من الثلاثة ؛ 
فلو قال لي قائل : بل الثلاثة (أكر ) » بدليل اني أقلب هذه العصا ثعباناً 
وقلبها » وشاهدّت ذلك منه -- م أشك بسببه في معرفي وم محصل لي منه 
الا التعجب من كيفية قدرته عليه . فأما الشلك ي ما علمته فلا . 

و ثم علمت ان كل ما لااعلمه على هذا الوجه ولا اتيقنه هذا النوع من 
الیقین فهو علم لا ثقة به ولاأمانٌ مه . وکل علم لا امان معه فليس بعلم يقيي». 
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فقدان الغقة بالمقاييس الأ لوفة 

ویتابع الغرالي الكلام ي علوم فسه وف فقدان ثقته بالقاييس المألوفة 
فيقول (المنقذ )١١ ٠١‏ : 

ثم فتشت عن علومي فوجدت نفسي عاطلا عن علم موصوف بېذە 
الصفة ( باليقين الذي لا بخالطه شك ) الا ني الحسينات والضروريات . فقلت : 
الآن بعت حصول اليأس لا مطمع ي اقتباس الشكلات إلا من الات وهي 
الحسيات والضروریات . فلا بد (اذن) من إحكام (هذه) اولا لاتيقن 
( إذا كانت ) قتي بالمحسوسات وآماني من الغاط ي الضروريات من جنس 
ماني الذي كان قبل في التقليديات » ومن جنس مانأ كثر اللعلق في النظريات > 
2 هو آمان" عق ... 

فأقبلت جد بليغ تال المحسوسات والضروريات وانظر هل کن 
ان آشكتاك نفسي فيها ؟ فانتهي بي طول النشکك إل ن م تسمح نفسي ب e‏ 
الامان في المحسوسات أيضاً . واحذ بتسع هذ الشلت فيها ويقول : من أن 
الفقة بالميحسوسات واقواها. حاسة البصر وهى تنظر الى الظل فراه واقفاً غير 
متحرك وتحكم بني الحركة ؟ ٤‏ بالتجر بة والمشاهدة > بعد ساعة » تعرف 
انه يتحرلك واه لم يتحرك دأفعة وبغتة بل على التدريج ذارّة ذرة حى لم تكن 
له حالة وقوف . وتنظر الى الكوكب فار أه صغيرا في مقدار دينار ء م الادلة" 
المندسية تدل على انه كبر من الارض ني المقدار . هذا وامثالّه من المحسوسات 
بعکم فیھا حاکم اليس" باحکامه ویکلآبه حاکم المقل وغوه تکدیا لا 
سپیل الى مدافعته . 

و فقلت : قد بطلت الفقة بالمحسوسات ايضاً » فلعله لا ثقة الا بالعقليات 
الي هي من الأوليات » كقولنا العشرة" اکر من الثلائة ؛ والنفي والاثبات 
لا بجتمعان ني الثي ء الواحد ؛ والشيء الواحد لا يكون حادثاً قديعا »> موجوداً 
معدوماً > واجباً سالا" ني وقت واحد ) . فقالت المحسوسات : بم تأمن ان 
تكون قتك بالعقليات كتقتك بالميحسوسات » وقد كنت واثقاً بي فجاء حا کم 
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العقل فكذابي . ولولا حاكم العقل لكنت تستمرَ على تصديقي › فلعل وراء 
ادراك العقل حا كما آلحرّ اذا جل یکذ ب العقل في حکمہ کما نجل حا کم العقل 
فكذّب الحس" في حكمه . وعدم تجلي ذلك الادراك لا يدل على استحالته » , 

رجوعه الى الصوفية 

ولا فقد الغزالي الثقة بجميع طرق المعرفة الواعية (التقليد والس والعقل ) 
م یبتی له سبيل الى طلب اليقين . آما اذا كان هتالك يقين » فيجب أن سقط 
هذا اليقین عليه من غير طلب له ومن غير شعور عصدره (قبل أن سقط 
عليه ) . وهذا هو الذي اتفق للغزّالي . م استمر الغرّالي في وصف رجوعه الى 
البقين فقال رالنقل )١٤-١١۲(‏ : 

« فتوقتفت النفس في جواب ذلك قليلا ء وأيدت إشكالا بالنام وقالت : 
اما تراك تعتقد ني النوم امور وتتخيل احوالا > وتعتقد هما بات واستقرار؟ : 
م تمتقظ فتعلم انه م یکن بيع نيك ومعتقداتلك اصل وطائل ؟ 
فيم تأمن أن يكون جميع ما تعتقده في يقظتك بحس او عقل هو حق 
بالاضافة الى حالتلك هذه ؛ لكن يمكن أن تطرأً عليلك حالة (جديدة ) تكون 
نسبتها الى بقظتك كسبة يقظتلك الى مناملك » وتكون يقظتلك نوما 
بالاضافة اليها ؟ فاذا أوردت تلك الحالة تيقتنت ان جميع ما توهمته بعقلك 
حيالات لا حاصل ما او لعل" تلك المحالة ما يداعي الصوفية آنها حالتهم : 
أذ بز عمون ام یشاهدون ‏ اذا غاصوا ي انفسهم وغابوا عن حواسهم احوالا 
لا توافق هذه المعقولات . ولعل تلك الحالة هي اموت ء اذ قال رسول الله 
صلى الله عليه وسلم : الناس نيام فاذا ماتوا انتبهوا . فلعل المياة الدنيا نوم 
بالاضافة الى الأحرة » فاذا مات الانسان ظهرت له الاشباء عل خحلاف ما 
بشاهده الآن . 

۾ فلما خحطرت ي هذه الحواطر انقدحت (اي ىتت هذه الحواطر 
الملشككة ) ني النفس . فحاولت لذلك علاجاً فلم يتيسر › اذ لم بمكن دفعه 
( دفعة ذلك الشلك ) الا بالدليل . ولم بمكن نصب الدليل الا من تركيب العلوم 
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الاولية » فاذا م تكن ( تلك العلوم الاولية ) مسلمة م يمكن تركيب الدليل . 

فأعضل هذا الداء ودام قريب من شهرين انا فيهما على مذهب السفسطة › 

بحكم المال لا بحكم النطق والمقال » حى شفى الله تعالى من ذلك المرض ء 

وعادت النفس الى الصحة والاعتدال ورجعت الضروريات العقلية مقبولة 
موثوقا بها على أملن ويقين . ولم يكن ذلك بنظم دليل وترتيب کلام » بل 
بور قذفه الله تعالى في الصدر . وذلك النور هو مفتاح اكثر المعارف » . 

حقائق هذا النص : 

أ ) قبل أن عكم على آمر يجب أن نكون واثقين من المقياس الذي نقيسه به . 

ب ) إننا لا نعرف مقياساً نقيس به أحكام العقل . ولكن جهلمنا بعشل هذا 
امقياس ليس دليلا" على فقدانه . 

ج) اذا فقد الانسان الثقة بالمقايبس الألوفة استحال عليه اقامة الدليل على 
صحة الامور » فيبقى في الاضطراب والحيرة . ومن المحال أن يعود الانسان 
ای ما کان قد آنکره فیجعله مقیاساً من جدید . 

د ) ان النفس المريضة بجحب أن تعود الى الصحة حى تصبح مستعدة لتقبل 
مقیاس جدید . 

ه) ان اليقين عاد الى الغرّالي بنور قلفه الله في قلبه من حيث لا يدري . 

و ) ان هذا النور المقلوف ني القلب أعاد الى اللفس ثقتها بالضروريات 
العقلية (آحر المقاييس الي فقد الغرالي الثقة بها ) ؛ والثقة بالصروريات 
العقلية أعادت الثقة بالمحسوسات ١؛‏ والفقة بالميحسوسات أعادت الثقة بالرواية . 

ان لاضروريات العقلية نطاكها الذي تصح أحكامها فيه (كقواعد 
المندسة فانما تصح بالعقل ولا تصرح بالعس" ) . وكذاك للحس نطاقه الذي 
تصح أحكامه فيه ( فنحن نرى الشمس الي يزيد قطرها خحمسين ضعفاً على 
قطر الارض داثئرة لا يزيد قطرها على عشرين سنتيمارا ني رآي العين . وهذا 
صحيح بالأضافة الى المسافة الي بيننا وبين الشمس . ولا بمكن › في نطاق 
القوانين البصرية » أن نرى الشمس ونحن على أرضنا الا بهذا الحجم ) . 


وكذلك الدين فان له نطاقه الذي تصح فيه أحكامه الأخوذة بالوسي . 
قد تصح أحكام الدين من طريق الحس ومن طريق المقل › 
ولكتها لا تحب علينا ولا تلقبل الا من طريق الشرع (بالوحي من الله على 
لسان ني ) . 

( ۲ ) الرباضیات (المنقذ ۲۹-۲۷ ) : 

ليس يتعلتق شيء منها ( من الرياضيات ) بالامور الدينية نفياً وإثباتاً › 
بل هي آمور برهانية لا سبيل الى مجاحد تما بعد فهمها » . ولكن ها آفتين : 
برى المتعلتم الناثىء صحة براهين الفلاسفة في الرياضيات فيظن" أن براهينهم 
في سائر علومهم (ني الالّيات مثلا ) صحيحة أيضاً فيتبعهم في الاليتات 
فيكفر . أما الآفة الثانية فنشآت من صديق للاسلام جاهل ظن" أن الدين ينبغي 
أن ينصر بانكار كل" علم منسوب ال الفلاسفة حى حسابرالحسوف والكسوف 
فيظن الشبّان أن قول هذا الرجل الفقيه هو قول الدين » فينفرون من الدين نفسه . 

( ۳ ) الطبیعیات (المنقذ ۳۲-۴۳١‏ ) : 

والطبيعيات هي البحث ني الاجسام المغفردة والمركبة كالمعادن والنبات 
والحيوان . ومن الطبيعيّات أيضا علم الطب . والغرالي يرى أنه لا شيء من 
ذلك مالف للدين الا أمر واحد هو قول الفلاسفة بالسببية المادية » ينما هو 
برى أن مظاهر الطبيعة كلها مسخَرة لله »> وأن شفاء الامراض يكون بارادة 
الله لا بالاثر الطبيعي الذي بحدثه الدواء في جسم المريض . 

٤ (‏ ) الالمحيات خحاصة 

وجه الغزالي جميع اهتمامه الى هيات لا هي الي توجب ابات أو 
کفراً في الا نيا » وفوزا أو خسراناً في الالحرة . ورأي الغرالي" ي الاهيات 
هو رأي الأشعرية » رأي أهل السنة وابلحماعة » رأي الدين . وكل ما تنطوي 
عليه الاأهيات راجع عند اغراي“ الى الله وحدّه . 

( أ ) ان الله موجود ؛ ولا عة لوجوده › بل هو علة كل شي ء . ووجوده 
معروف بالعقل لأنه سبب کل" شيء › ولا بمکن أن یکون ني الو جود شيء 
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بلا سبب . وبا أن الاسباب لا جوز أن ترتقي بلا نهاية » فقد وجب أن 
تقف عند علة أولى هي الله . م ان وجود الله معروف من طريق الوحي . وال 
واحد لانه لا جوز أن يكون ني الوجود ائنان لا علة هما . 

والله ذات وله صفات كلها قدبمة ؛ ولكن بعصها غير زائدة على الذات 
كالازلية والوحدانية » وبعضها زائدة على الذات وهي : الحياة والقدرة والإأرادة 
والعلم والبصر والسمع والكلام . 

والته حال العام من العدم ا وور وای چ ف ف 
باختیاره وارادته . والزمان من جملة العام خحلقه الله أيضاً . واله قادر لا 
يعنجزه شي ء . . وهو عام بكل" شيء من الكلبات وابلزئيات يعلمها قبل 
آن توجد وبعد آن توجد ؛ وهو أیضاً مرید يفعل ما یشاء » ولا جب عليه 
آن براع مصلحة حلقه » اذ هم مله ان شاء نعم عليهم وغفر طم وان شاء 
أتعسهم وعذ بهم ولا یسال عا يفعل . والله مرل يوم القيامة . 

رب ) واللائکة حى ؛ واللوح المحفوظ حق » وجميع الكائنات ثابتة 
(مدولة ) فيه ›» ومله يعرف الانبياء الغيب وز ل ام الو حي ( مہافت 
الفلاسفغة ۲١٣۱ ۲۰٣۰‏ ) . 

( + ) والنبوة حق من عند الله ؛ والته يطلع الانبياء على اسرار السموات 
والارض وعلى الغیب (تبافت الفلاسفة ۲١١ - ۲۹۰ › ۲٣۲‏ ) . وهم يأتون 
بالشرع من اله لمداية الناس وتعريفهة انير . 

( د ) والانبياء مويسدون بالمعجرات ر( مهافت ٠۳١‏ ) اللحارقة للعادة مثل : 
قلب العصا حية (للوسى ) واحاء الموتى (لعيسى ) وشق القمر (لمحمد) > 
كما يجوز أن يلقى ني ني النار فلا بحترق (مثل ابراهي ) » وذللك كله غير 
عا بل هو ثابت (راجع ہافت ۲۷۲-۲۷۱ ۰ ۲۸۲ وما بعدها» 
۱ + ۳۷ ). 

(د) وأنكر اغراي" السببية ليقسحَ جالا المعجزة . 

يرى الغزّالي أن السببينة تناقض القضاء والقدر . م ان اقتران حادثتين أو 
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تعاقبهما ليس دليلا على أن الثانية منهما مسبتبة عن الاولى » مثل : الشرب 
والري والأكل والشبتع > وشرب الدواء والشفاء » والتار واحتراق الأاجسام . 
وأما ما نرى من الاقران الظاهر بين الحوادث و فلما سبق من تقدير الله 
نلللقها على التعاون . فان الله يشفي المريض اذا أراد له الشفاء » وما الدواء إل 
وسيل أرادها الله ليجعل من ملوقاته سيكمة لللقها وسبباً لشكره علبها . وقد 
یشرب المریض دواء فلا يشفى » . فالله وحده هو مسلب الحوادث كلها : 
وليس للسبب الظاهر تأثير › فان النار قد تلاقي القطن فاا ترق القطن ؛ وقد 
بقلب القطن رماداً ترقا من غير أن سه التار (نہافت ۲۷۷ ۲۷۸ ) . 

وينسب الغزالي المعجزة الى احتصار الزمن فیقول (تہافت ۲۹۱ ۰ ۳۹۹ ): 
فمن أبن نعلم استحالة حصول الاستعداد ي بعض الاجسام للاستحالة في 
الاطوار في قرب زمان حى يستعد" ( جسم ما ) لقبول صورة لم يكن مستعداً 
لقبوطا وينتهض ذللف معجزة » كانقلاب العصا حرة )١(‏ والقاع ابراهم ي 
النار من غير أن حرق ابراهیم (افت ۲۹٩-۲۷۷‏ ) . على آن اللبرق 
للعادة (المعجزات ) ليس داعا دليلا يقينياً على النبوة » فد يكون سحر؟ 
وتخييلا (المنقذ ۷۹ ) . 


النفس 

يمول الفلاسفة ان النفس جوهر روحالي مغارق للبدن وهم على ذللك ادلىة 
(راجع الكلام على ذلك عند ابن سينا » ص ٤۱۸‏ ) . 

والغزالي لا ينكر ذلك ولكنه يقول ان البراهين الي بقدمها الفلاسغة على 


)١(‏ يتفق أن تمر عمتا في الأرض فال بالرطوبة . وتقع قرب المصا المطمورة سة قبح 
فتنبت وتنمو وتتغلى من عناصر تاك العصا . ويأتي مصفور فيأ كل من حب سنبلة الفمح. ويعفق 
أن تأ كل حي" هذا العصغور فيتحول ني بدنّها دما فيا تلفح به بويضة من يقر آعرى . وتضع 
الية الأعرى البيضة › ثم لقف البيضة عن كخ حيةر. وهكلا تكون المصا أو تجزيئة من العصا 
قد تحولت حية . فاذا كان تحول العصا حية مكنا في الطبيعة في زمن طويل جه : فإ المالم من أن 
يم هذا الحول في وقت قصير جداً » ي ثانية | 
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ذللك فاسدة . وي ما يلي موجز لعدد من أدلّة الفلاسفة مع رد الغرّالي“ عليها 
(مبافت ۲۹۷ - ۲۳۲ ) : 

الفلاسفة : العلم او کان أي جزء من ابلس لكان العالِمَ ذلك ابلزء دون 
سائر اجزاء الانسان . والانسان يقال له عالم »> والعالمية صفة له على ابحملة 
من غير نسبة الى عل محصوص . 

الغرالي : هذا هرس ء فان (الانسان ) يسمى مبصراً وسامعاً وذائقاً › 
وكذا البهيمة توصف به . وذللك لا يدل على ان ادراك المحسوسات ليس 
بابس » بل هو نوع من التجوز كما يقال فلان ي بغداد › وان کان هو في 
جزء من بغداد لا في جملتها . ولكله يضاف الى ابحملة . 

» الفلاسغة : لو كان العقل يدرك بآلة جسمانية لا كان يعقل نفسه ر( ان البصر 
الذي هو بالعین یری غیره ولا یری نفسه ) . وعا أن العقل يعقل نفسه › فانه 
من أجل ذاك ليس ي آلة جسمانية . 

الغرالي" : ان الابصار عندنا جوز أن يتعلق بنفسه فيكون أبصاراً لغيره 
ولنفسه كما يكون العلم الواحد علما بغيره وعلماً لنفسه . ولكن العادة جارية 
لاف ذلك ء وخرق العادات عندنا جائز . تم اذا ساتمنا بآن الحواس ابلسمانية 
عامة بمكن الا تدرك نفسها أو لا تدرك ما يدركه غيرها رامين لا 
تدرك ما تدركه الاذن ) فلا يبعد أن يكون ني الحواس" ابسمالية ما يسمى 
عقلا“ ثم حالف ساثر الحواس قي ان تدرك ر تللك الحاسة الي تسمى عقلاً ) 
» الفلاسفة : القوى الداركة بالات جسمانية يعرض ها من المواظبة على 
العمل بإدامة الادراك كلال ... رعا أضعفها او أفسدها جملة . والامر ني 
القوة العقلية بالعكس ؛ فان ادامتها للنظر ني المعقولات لا يتعبها » بل رعا 
زادها قوة. 

اجزاء البدن كلها تضعف قواها بعد منتهى النشوء والوقوف عند الاربعين 
سنة“ فما بعدها » فيضعف البصر والسمع وساثر القوى . والقوة العقلية في 
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أكر الاحيان انما تقوى بعد ذلك . 

الغزالي : ان لنقصان القوى وزيادنا أسباباً كثيرة لا تنحصر ؛ وقد يقوى 
بعض تلك القوى في أول العمر» وقد يقوىبعضها ني أوسط العمر أوني آلحره ؛ 
وار العقل كذلك . وهذه الاسباب ان خاض الحائض فيها ول يرد" هذه الامور 
الى تجاري العادات فلا عكن ان يبي عايها علم موثوق به لأن جهات الاحتمال 
ي ما تزيد به تلك القوى او تنقص لا تنحصر فلا يورث شيء من ذلك 

المسائل الثلاث 

لا 'حصر الغزّالي“ قضايا الفلسفة المخالفة لعقائد أهل السنة وابلماعة وجعلها 
عشرين مسألة (راجع فوة؛ > ص ٤۸۸‏ ) لم بجعلھا لھا على مستوی واحد 
من المخالفة للدين » بل قسمها قسمين : قسماً يتألف من سبع عشرة مسألة 
تبدع ( تجعل القائل بها مبتدعا » فاسقا » مذنباً ) كاعتقاد الفلاسفة أن العا 
بنظامه وحركته يشبه الحيوان » وأن النجوم مطلعة على الغيب › وأن النفوس 
الانسانية يستحيل عليها العدم ؛ م ثلاث مسائل تكفتّر › هي : 

القول بقدم العام : 

قال ارسطو بقدم المادة > وأن العام أزلي قديم . م قال الاسكندرانيون 
وتابعهم على قوم المعتز لة ونفر من فلاسفة الاسلام - أن العام حدث ر لأن 
الله علة إيجاده ) ولكنه قديم لأنه فاض عن الله مباشرة بلا تراخ في الزمن 
( فالعا عند هولاء كلهم متأحر عن الله بالذات والمرتبة » وليس متأحراً 
عنه بالزمن ) . 

أما الغرّالي فلزم جانب الدين وقال : العام حادث لوق خحلقه الله من العدم 
باحتياره وارادته » أي الزمن الذي أراده وعلى الميئة الي رادها . والله حلق 
اازمان والحرکات أیضاً (تہافت ۰۳٦-۴۳۰‏ ۲۱۷ ) . وليس العللم أزليا 
(قديا ) : ولكن" الله بستطيع أن يبي العا الى الابد » اذا شاء ويستطيع أن 
بفنیه اذا شاء (نافت ۸۱). 


وأنكر اغرال" الفيض وقال ان افتراض الفلاسفة أنه لا يصدر عن الواحد 
الاواحد رراجع فوق › ص ٤٤١‏ ) افر اض خاطیء . اننا اذا قبلنا ذلك فیجب 
ألا" يصدرَ عن كل واحد الاواحد » فيكون كل" ما تي العام حينئذ آاحاداً 
متسلسلة متشامبة (افت ١١١‏ ) . 

وتتلخّص براهين الفلاسفة على ققدم العام في أمور : منها « أنه لا يجوز 
أن صر مسحدث عن قدیم بلا رجح » ( ان الله سبب و جود العام »> ولا 
يعقل أن يتأحّر الشيء عن سببه »> فالسبب والمسبب متلازمان ) . والمفهوم 
بالقديم هنا جملة العالم عادته » لا صورته ولا صور أعيان الموجودات . م 
اذا كان العام مك الوجودر › فلقد كان داتماً ومنذ الازل تمكن الوجود . ولذدلك 
وجب أن یکون قد وجد منذ الازل ( مئذ کان مك الوجود ) . ولا يعقل أن 
یکون العا مکن الوجود تم عر وقت قبل أن يوجد ر لآي الشيء لا يکون 
مكن الوجود وغير ممكن الوجود في وقت واحد) . 

ورد" الغرّالي على الفلاسفة بقوله : جوز أن يكون الله قد أراد وجود العالم 
منذ الازل » وأراد في الوقت نفسه أن يوجد هذا العالم بعد زمن معيّن . م ان 
القديم قد يصدر عنه حادث : ان الله موجد جميع الاشياء ؛ ولكن هله 
الاشياء م توجد كانها معا » بل هي متسلسلة في طريتق الاسباب (ان الطفل 
الذي ولد بالأمس قد حلقه الله »> ولكن هذا الطفل لم يظهر الا بعد أن ظهر 
جمیع آبائه وأجداده على النهج الطبيعي ؛ وهكذا نستطيع أن نقول : ان الله 
القديم قد حلتق طقلا سحاد ) . 

القول بأن اله يعلم الكلَيّات ولا يعلم ابمرئيات : 

قال الفلاسفة إن الأول ( الله ) لا يعلم الا نفسه . وقال بعضهم إن الله يعلم 
الكلينات أيضاً ويعلم ابلرثينات بنوع كلي » نتيجة لعلمه بالكليات (راجع 
افت ۲۲۳ ) . 

وبراهين الفلاسغة « على ان الله لا يعرف ابلعزثیات آن اب لز یات حوادث 
جارية” محلدثة متوالية في الزمن › فاذا جاز أن يعرف اله ابلعزئينات وجب 
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أن یطراً عليه تغییر كلما حدث حادث (يعلم ذلك المحادث بعد أن کان لا 
بعلمه ) ؛ وأن کون الله فا ( جبر ا مضصطرآ) لبعلم کل حادٹ ¿ ولا 
بليق ذلك باه . م ان الله قدیم فلا جوز أن يصدر عنه فعل حادٹ . 

ووافق الغرّالي" الفلاسفة على أن الله يعلم الكلَيات وخالفهم ي انکارهم 
معرفة الله الجزئيات » م نقض أدلتهم فقال : ليس من الضروري آن بطر 
علی اللہ تغپیر اذا علم ابلحرئیات › لان علمھ با قبل ن توجد وني حال وجودهم 
وبعد وجودها واحد ؛ م لو أن تغييرا طراً على اله ئي علمه للجزثیات »› فان 
ذللك التغيير لا ينقص منه شيئ ؛ وأما القول بأن الله سیکون مسرا اذا کان 
بعلم جميع الحرادث » فالرد عليه عند الغزالي" أن الفلاسفة يرأعلمون أن العا 
قد وجد عن الله بالضرورة ( فالله کان مسخراً عندهم في ايجاد العام ) . آما 
في القول أنه لا يصدر حادث عن قادم فيجوز أن يعلم الله الحوادث التأحرة 
بعلم قدیم ( قبل حدومما ) وان یکون منذ الازل قد قدّر وجودها ني الزمن 
الذي وجدت فه فعلا . 

انکار حشر الابدان : 

قال الفلاسفة ان النفس مالفة البدن » ولذلك تبقى بعده بقاء سرمدياً في 
نعم أو شقاء . أما ابأسم فانه ينعدم ( تتبد ال صورته ) م لا يعود لن امعدوم 
لا پعود. 

يوافق الخزالي" الفلاسفة ني أن النفس تبقى بعد الموت في سعادة روحانية . 
ولكنه يخالفهم ني أمرين : في أنبم يعون أنہم عرفا ذلك من طريق العقل 
( بينما الطريق الصحيح لعرفة ذلك هو طريق الشرع ) ؛ ثم في انكارهم شر 
الاجساد وانكار ابلحنة والنار ابحسمانيتين (مافت ۳٣١-۳٥٤‏ ) . تم یقول 
فما المانع من ابحمع بين السعادة الروحانية والسعادة ابمسمائية ؟ 

(ز) أما السياسات الي تدور على مصالح الناس التعلقة بالأمور الدنيوية 
السلطائية فقد أحذها الفلاسغة » فيما يرى الغرالي (المنقذ ۳٠١-۴١‏ ) «من 
أكتب الله المعزلة على الانبياء وال محكم الأثورة عن سلف الأولياء » . 
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(ح ) وآما علم الاخلاق الذي ١‏ يرجع الى حصر صفات النفس وأخلاقها 
وذكر أجناسها وأنواعها »> وكيفية معالحتها ومجاهدم! » فقد أحذه الفلاسفة 
من کلام الصوفية (النقذ )۳١١‏ . 

والغرالي يوافق الفلاسفة على أن اللذات العقلية” الأحروية أفضر * من اللذّات 
الحسية الدنيوية » وعلى أن العمل والعبادة ضروريان لزكاة النفس ر طهارتها 
وتمذيبها ) . ويوافقهم أيضاً في أن كل فضيلة انما هي توسط بين طرفين 
متقابلین ( راجع فوق» ص ٠۰١‏ ) . ولكنه يعلق على ذلك كلنّر فيقول : «وعلم 
الاحلاق طويل ؛ والشريعة بالغت في تفصيلها ( تفصيل الاخحلاق ) › ولا 
سبيل الى مهذيب الاحلاق الا راعاة قانون الشرع ني العمل » حى لا يشيع 
الانسان هواه . .. بل ( حب آن ) يقد الشرع فيقدم وينحجم باشارة الشرع 
لا باحتياره هو فتتھذ ب بذلك أحلاقه » (ہافت ۳-۲ ) . 

ان من کانت بصيرته نافلة ۾ خف عليه عيوب نفسه . ولكن أك 
الحلق جاهلون بعيوب أنفسهم ( لغلبة هواهم على عقلهم ) › فمن أراد أن 
يعرف عيوب نفيه (ليصلحها) فله آربع طرق : آن پَڄللِس بين يدي 
شيخ بصير بعيوب النفس م حکتمه في نفسه ويتبع اشارته (كحال المريد 
مع شيخه والتلمیذ مع ey‏ أو آن يطلب صديقاً صدوقاً بصيراً متدرا 
ينبنهه على عیوبه ؛ أو أن شرف ال صرت نشة ن أل أغداة: أو أن 
الط الناس › فما رآه منهم حسناً فليعمل مثله › وما راه سیا فلیجتنبه . 

التصوف عند الغزالي 

توج الغزالي حياته الفكرية والعملية بالرجوع الى التصوّف ر غبة ني الاطمئنان 
نسي الذي لم يستطع أن يصل اليه من طريق آخحر . وكان تصوّف الغرالي 
معتدل يقوم على التمساك بشعاثر الاسلام والقيام بالعبادات على منهاج الزاهدين 
من السلف ؛ تم على الللشوع في القلب وقطع العلائق الدنيوية بأن يتر ك الانسان 
ما لا يعنيه من الامور العامة ؛ ثم على التواضم للناس عامة وخدمة الفقراء 
خاصة ؛ + على السلوك في اللياة العادية الطعام واللباس والڙواج والصداقة 
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وطلب العلم ) سلوكا صوفياً . وكانت الغاية من ذلك كله أن ينال الانسان 
رضا الله ني الدنيا حى ينجو في الأحرة من عذاب التار . 

ودون الغزالي آراءه في التصوّف ني كتاب الاحياء » وجمع بين أحکام 
الورع والتقوى وبين آداب المتصوفين م شرح اصطلاحات الصوفية في 
عياراممم » فصار التصوف في الاسلام علماً مدوناً » بعد أن كان عبادة فقط 
يتلقنى المتصوفون أحكامها وآدابها بالرواية : يأحذها کل مرد عن شيخه 
(راجع المقدمة ۸۷١‏ ) . ّ 

نصوص من الاأحياء تتعلق بالصوفية 

التوكنل والتوحيد : 

د التوحيد أصل التوكل وهو من علم الكاشفة . ثم ان التوحيد باب من 
ابواب الابمان » وهوعلى اريع مراتب : أولما وأدناها ان يقول الانسان بلسانه: 
لا إل الا الله وقلبه غافل عنه عن الله ) او منكر له كتوحيد المنافقين . والثانية 
ان یصد ق بعمعی اللفظ قلب كما صد ق به موم المسلمين » وهو اعتقاد العامة . 
والثالثة ان يشاهد ذلك (ان يدرك وحدانية الله ) بطريتى الكشف بواسطة 
نور التق » وهو مقام المقربين ؛ وذلك بأن يرى (الصوف ) أشياءكثيرة 
ولكن يراها على كر نها صادرة عن الواحد القهار . والرابعة ألا" يرى في 
الوجود الا واحلا » وتلك مشاهدة الصد يقين ونسيّيه الصوفية الفناء ني التوحيد› 
لاله من حیٹ لا یری الا واحداً فلا یری نفسه ؛ وذا لم پر نفسه لکونه 
مستغرقاً بالتوحید کان فانياً عن نفسه في توحیده پمعی انه غي عن نفسه و (عن) 
اللحلق . و (هذا) الرابع موحد إمعى انه لم يحض في شهوده غير الواح 
فلا یری الک٤‏ من حیٹ انه کثیر » بل من حیٹ انه واحد . وهذه هي الغاية 
القصوى ني التوحيد . 

والتوكل على درجات : الثقة بالله دون العبيد وترك الاماني ء م ان مجعل 
توکله على الله وحدّه وان یرقی في خحطوة احری بان پنسی حاجاته واحواله 
ويوقن بأن الله يتكفل بللك كله ء كما تتكفل الأ جال ولدها الرضيع . ثم 
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هنالك أعلى درجات التوكل » وذلك ان يكون العبد بين يدي الله ي حرکاته 
وسكناته مث اليلت بين يدي الغاسل » . 

غير أن التوكل لا يعني ترك العمل » فعلى المرء ان يتداوى من امرض مثلا 
ولکن مع الاعتقاد بالامور التالية : 

. بأن التداوي طاعة لله الذي آنزل الداء والدواء وأمَر بالتداوي‎ - ١ 

۲ جب أن يوقن في قلبه ن الشاي الحقيقي هو الله وحده . 

۴۳ جب ا“ بشکو مرضه . 

الماع والوجد (أثر الموسيقى والرقص ني النفس ) : 

ان القلوب طوِيَّت فيها جواهرها كما طويت النار في الحديد والمجر ؛ 
ولا سبیل الى استثارة حفاياها إلا بقوادح السماع > ولا منقذ للقلوب الا من 
دهليز الاسماع . والسّماع يشمر حالة في القلب تسمي الوجد . ويشمر الوجد 
تحريك الأطراف بحركة غير موزونة تسمى الاضطراب » أو بحركة موزونة 
تسمى التصفيتق والرقص (ولا بد لحصول الوجد من فهم الكلمات الي 
تغنى فهماً صحيحا او فهماً متوَهلماً ) . ويشترط ني إباحة الماع ان يكون 
السامعم قد جاوز رة الشباب او بهذب .نهذيباً زعت به الشهوة من قلبه . 
واول درجة السماع فهمٌ المسموع وتازيله على معنى يقع السامع_ . ثم يثمر 
الفهم الوجدَ »> ويشمر الوجد الحركة” بابموارح . 

والوجد المتكلف يسم تواجداً. والتواجد قسمان : مذموم يقصد منه 
الرياء واظهار الاحوال الشريفة مح الافلاس منها > وحمود وهو التوصل الى 
استدعاء الاحوال الشريفة واجتلايما بالحيلة . ومن أسباب التواجد السماع 
ومجالسة الصاللين والحائفين (عللى ان تكرار الصوت الواحد أو المعى الواحد 
يفغده تأثرّه في النفس ) . 

الامام والتعلم (الاحیاء ۳ : ۱۸ ۰ ۱۹) : 

اعلم ان العلوم الي ليست ضرورية -وانما حصل في القلب في بعض 
الأحوال - تختلف الحال في حصوها فتارة تهجم على القلب كانه ألقيت فيه 
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من حيث لا يندرى » وتارة تكتسب بطرق الاستدلال والتعلم . فالذي یکتسب 
لا بطريق الدليل وحيلة الاكتساب يسمى إلماماً : والذي محصل بالاستدلال 
يسمى اعتباراً واستبصاراً. م (ان ) الواقم ي القلب بغير حيلة واجتهاد 
من العبد ينقسم الى ما لا يدري العبد كيف حصل له ومن اين حصل » والى 
ما يطلع معه على السبب الذي منه استفاد ذلك لملم وهو مشاهدة الك 
( واحد اللائكة ) . والاول يسمى لاما ونفغاً في الروع ؛ والثاني يسى 
وخا 4 و به الا . والاول يسختص به الاولياء والاصفياء . والذي 
قبله - وهو المكتسب بطريتق الاستدلال ‏ مخت به العلماء .. 

فاذا علمت هذا فاعلم ان ميل اهل التصوف الى العلوم الإلمامية دون 
العلوم التعليمية » فلذلك لم يتحرصوا على دراسة العلل وتحصيل ما صتفه 
الصنفون والبحث عن الاقاويل والأدلة المذكورة » بل قالوا : الطريق تقديم 
الجاهدة وو الصفات المذمومة وقطع العلائق كلها والاقبال بكنه اة على 
الله تعالى . ومهما حصل من ذللك کان الله هو المتولي لقلب عبده والمتكفل“ 
له بتنویره بأنوار العلم . 

الحب الالمي 

الحب لته ولرسوله فرض »› وهو متقدم على الطاعة کما نری من آبات 
وأحاديث كثار . والمحبة لا تكون الا بعد معرفة وادراك . والحب لا يقتصر 
على المد ر كات بالحواس الحمس » بل یکون ایشا بالخحاسة السادسة وبالعقل 
وبالقلب وبالنور الذي يمَذفه الله في القلب او با شئت ان تسمسيه من العبارات 
الدالة على البصيرة الباطنة . 

« وللمحبة أسباب منها الاحسان والمنفعة واللحمال . ولكل جمال مقاييس 
خحاصة بنوعه » ( فمقاييس ال لمال في اللحيل غيرها في الشجر وفي الانسان) . 
وجميع الناس والموجودات الاخرى تستحق المحبة للحصائصها الي تيزها في 
اعیان نوعها . 

ويي الحقيقة لا حبوب الا الله ء ولا مستحق" للمحبة غيره . وكل ما به 
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نحن من الموجودات فإننا نحبه لاننا حب اصله وموجده . وبا ان الله موجد 
کل شي ء فاذا احبہناه احببناكل ما أوجده هو» فأحببنا بذاك جميع الموجودات. 
وعا ان المحبة مبنية على المعرفة › فالذين لا يعرأفون الله حق معرفته يقتصر 
حبهم عل الوا أسحسية الي بشاهدو ما . 
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وإن الذي حب الله ليوثر لل حه على کل لذّةٍ احرى » لأن اللذات 
الباطنة اغلب على ذوي الكمال العقلى من جمیع اللذات الظاهرة المد ركة 
بالواسن اللحمس . أمًا العارفون الذين بلغ كمالهم الباطي منتهاه فانم مجدون 
اللذة ني معرفة الله وني إدراك اسرار ملك الله فوق ما مجده جميع الناس في 
جميع لذاتهم الدنيثة كالطعام والشراب واللعب بالصولحان والوقاع + م 
فوق ما مجده جميع الناس في لذاہم الشريفة كابحاه والرثاسة وسواهما » . 

إعجاب الغزالي بالتصواف وبا لمنتصوفين 

وتحدّث الغرالي عن حصائص التصوأف والمتصوفين فقال (المئقل ٥۸‏ وما 
بعدها ) : « وعلمت آن طريقتهم نما تم" بعلم وعبل . وكان حاصل علمهم 
قط عبات النفس والتنزه عن اخحلاقها المذمومة حى يتوصل (الانسان 
بذلك ) الى تخليةرالقلب عن غير ذکر الله تعالی » ومحلیته بذ کره ا 
أيسرٌ من العمل . تم ظهر لي ن احص حواصتهم ما لا بمكن الوصول إليسه 
بالتعلم » بل بالدوق والمحال وتبدل الصفات . فعلمت يقيتاً انهم ارباب احوال 
لا اصحاب اقوال . ولقد انکشت لی فی اثاء اللات امو لا بمکن احصار ها 
واستقصاوها . والقدر الذي اذكره ليسنتفع به : أني علمت بقيناً ان الصوفية 
هم السالكون لطريتق الله تعالى خحاصة ؛ وان سرهم احسن السير وطريقهم 
اصوب الطرق واحلاقهم ازکى الاخحلاق . وان جميع حركاہم وسکناہم 
ي ظاهرهم وباطنهم مقتبسة من نور مشكاة النبوة ؛ وليس وراء نور النبوة 
على وجه الارض نور يستضاء به . واول شروط الصوفية تطهير القلب بالكلية 
عما سوى الله تعالى ؛ ومفتاحها استغراق القلب بالكلية بذ كر الله »> وآلحرها 
الفناء بالكلية في الله . ومن اول الطريقة تبتدىء المكاشفات والمشاهدات › 


o۱۲ 


حى إن (الصوفة ) يشاهدون الملائكة وأرواح الانبياء ويسمعون منهم 
اصواتاً ويقتبسون منهم فوا . م یارقی الخال من مشاهدة الصور والامثال 
ا قرب یکاد بتخيل منه طائفة" الحلول (حلول الله في المتصوف ) وطائفة 
الاحاد (اتحاد المتصوف بالله ) وطاثفة الوصول . 
النوسع والمطالعة : 
العقود واللاآ لي من رسائل الغزالي » مصر (المطبعة المحمودية 
التجارية ) بلا تاريخ ؛ مصر ( مطبعة السعادة ) ۱۲٣۴‏ ه= ۱۹۲٤‏ 
- جواهر القرآن » القاهرة ۱۲٣۲‏ ه= ۱۹۲۳۲۳ م . 
مقاصد الفلاسفة »> مصر (مطبعة السعادة ) ١۴۳۲٠ه؛‏ مصر 
۵٥‏ د = ۸م 
- ممافت الفلاسفة » مصر الخ ؛ ( نشره الاب بوج ) › بیروت 
( المطبعة الكاثوليكية ) ۱۹۲۷ م ؛ ( نشره سليمان دنيا ) › القاهرة 
- المتقذ من الصلال 
- معيار العلم في فن" المنطق » مصر ( مطبعة فرج الله الكردي ) ... ؛ 
القاهرة ٠۳۲۹‏ ه .= منطق ممافت الفلاسفة المسمسى معيار العلم 
( نحقيق سليمان دنيا ) › القاهرة E‏ 
المعارف العقلية ( حققه عبد الكري العثمان ) » دمشتق ر دار الفكر) 
۳ م 
حك النظر في المنطق › القاهرة ؟ (المطبعة الادبية ) بلا تاريخ 
- المستصفى في علم الاصول ٠‏ القاهرة ( ا مكتبة التجارية ) ۱۹۳۷ م . 
القسطاس الستقم ( حرير مصطفى القباني ) › القَأهرة ۰ مم ؟ 
( الاب فیکتورشلحت ) › بیروت (المطبعة الکاثولیکية) ۹۰۹٠م‏ 
کتاب الاربعين في أصول الدين » القاهرة ٠١٤٤١‏ ه . 
- الاقتصاد في الاعتقاد » مصر ( مطبعة جريدة الاسلام ) ۰ هھ ٤‏ 
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- إبحام العوام عن علم الكلام > الاستانة ۱۲۸۷ ه » الخ . 

- فيصل التفرقة بين الاسلام والزندقة (اعتى بتصحيحه مصطفى 
القباني ) › القاهرة ( مطبعة الري ) ۱۹۰۱ م . 

فضائح الباطنية ( نحریر غولد تسیهر ) › لیدن ( بریل ) ۱۹۱٩‏ م ؛ 
(حققه عبد الرحمن بدوي ) القاهرة (الدار القومية ) ٤٦۱۹م‏ . 

- احياء علوم الدين . 

- اربع رسائل » مصر ۱۳۳۰ ھ . 

الحكمة من محلوقات الله » مصر ۱۹۰۸ م . 

- مشكلة الانوار ( حققها بو العلا عفيفي ) » القاهرة ( الدار القومية) 
64 م۰ 

- فاتحة العلوم » مصر ٠۳١۲۲‏ ه. 

- منهاج العابدين » القاهرة ٠۳١١۳‏ ه . 

بداية المداية ومبذيب النفوس بالاداب الشرعية » بولاق ۱۲۸۷ »الخ 

مكاشفة القلوب ... » بولاق ١٠١٠٠١ه.‏ 

المختصر في المكاشفة الكبرى › بولاق ۰ هھ الخ . 

الرسالة اللدنية »> مصر ( مطبعة فرج الله الكردي ) ٠۳۲۸‏ ه . 

مي ان العمل ء القاهرة ۱۳۲۸ ه . 

المقصد الاسى في أسماء الله الحسى › القاهرة ( مطبعة التقدم ) 
۲ ^ھ. 

- معارج القدس ... » القاهرة ( مطبعة السعادة ) ٠۳۲۷‏ مه . 

معراج السا لكين ... ومنهاج العارفين الخ (اعتى بتصحيحها 
محمد حت ) » القاهرة ۱۹۲۲١‏ م . 

أيما الولد » القاهرة ۱۳۲۸ ه »› الخ . 

التبر المسبوك ي نصيحة الملوك» القاهرة ( مطبعة الآداب )۷١١٠ه.‏ 

مولفات الغرالي » تأليف عبد الرحمن بدوي › القاهرة (المجلس 
الاعلى لرعاية الفتون ... ) ۱۹٩۱‏ م . 
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الغزالي : حیاته ومصنفاته › تاليف محمد رضا » القأهرة ۱۹۲١‏ م . 

- سيرة الغزالي وأقوال المتقدمين فيه › تأليف عبد الكريم عثمان › 
دمشقی ۱۹٦۱‏ م . 

ابو حامد الغزالي في الد كرى الثوية التاسعة لميلاده › القاهرة 
( المجلس الاعلى لرعاية الفنون ... ) ۱۹٦۲‏ م . 

-الغزالي » تأليف أحمد فريد الرفاعي › القاهرة (دار الأمون ) 
0ھ = ۱۹۳1 م . 

- الغرالي » تأليف طه عبد الباي سرور » القاهرة ٥4م‏ 

- الغرالي فقَيها وفيلسوفاً ومتصوفاً › تاليف حسن امن بغداد 
( مطبعة الارشاد ) ۱۹٩۳‏ م . 

- الغرّالي » تأليف كارا دفو ر نقله عادل زعيتر ) » القاهرة (البابي) 


م . 
- تفکیر ال الفلسفي » تأليف عبد الدام أبي العطا البقري » مصر 
م . 


- ثورة الفكر أو مشكلة المعرفة عند الغرّالي » تأليف علي البلهوان ء 
القاهرة (منشورات المباحث ) بلا تاريخ . 

الحقيقة في نظر الغزالي » تأليف سليمان دنيا » القاهرة (احياء 
الكتب العربية ) ۱۹٤۸‏ م . 

الدراسات النفسية عند المسلمين والغزالي بوجه حاص › 
القاهرة ( مكتبة وهبة ) ۱۹٦۳‏ م . 

- الغزالي والتصوّف الاسلامي › تأليف آحمد الشرباصي › القاهرة 
( دار الملال ) بلا تاريخ . 

- مع الغزالي في ا نقذ › تألیف أي بکر عبد الرازق › مصر ٠۹٤۹‏ م. 

اعترافات الغزالي أو كيف رخ الغزالي لنفسه › تأليف عبد الدام 
البقري › مصر ۱۹٤۳‏ م . 

الاخحلاق عند الغرالي » تأليف زكي مبارك › مصر (المطبعة 
الرحمانية ) ۱۹۲۲ م . 
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الصرفا لط ر 


من خصائص النصوّاف المتطرّف الشطح > وهو المجيء بألفاظ مالف 
ظاهره ظاهر الشرع كقول اليسطامي : « آنا التق ! ٠٠‏ ومنها التساهل ي 
العبادات وسائر أوامر الشرع » والتظاهر أحياناً بالمعاصي . ومنها تطاتب 
التأوبلات الفلسفية والباطنية للعقائد ولعبادات أبضاً. ومنها الاتجاهات 
السياسية المضرة بابيماعة الاسلامية . ومنها القيام بالشعبذات . 

ولقد مر بنا طرف من ذلك عند الكلام على ذي النون المصري وأبي 
يزيد البسطامي وأبي منصور الاج . 

فمن المتطرفين في التصوف آبو سعيد بن آبي اللير اراسان رت ٤٤١‏ ۾ 
۱٠4۹4 =‏ م ) الذي أوغل في القول بوحدة الوجود › م لم يكن كببر الاحتفال 
بالادیان : لا بالاسلام منها ولا بغر 

ومنهم عبدالقادر اليلاني البغدادی الدار ( ت ۹۱٥ھ‏ = ۱۱٩۹۷‏ م ) ٤‏ 
واليه تتس e‏ الطريقة” القادرىة . 

كان ابليلاني فقيهاً كبيرا وزاهداً مشهوراً ذا شخصية واضحة بارزة 
مترفعاً عن أهل الدنيا تنسب اليه الكرامات اللحارقة : زعموا أنه كان يسير 
في المواء وعلى رووس الناس » وآنه كان حاطب ابحن ويهديہم . و 
آقواله : « می ذکرته (می ذکرت الله ) فأنت حب » ومی سمعت 
بذ کره فأنت عبوب .. وما دمت نری الق فلا تری نفسلك »› وما دمت 
تری نفسك فلا تری ربك ٠‏ . 

وروّوا عن الشيخ أبي محمد ماجد الكردي العراقي رت ٠٠١‏ ه) أنه 
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كان اذا تحرّك فيه الاشتياق (الاتتجاه حو الله ) أضاء نور ما بين السماء 
والارض فيباهي به الله ع وجل ملائكته ! وزعوا أن أحد الصوفية آراد 
احج فأعطاه الشيخ ماجد" ركوته (إناءه الذي کان يشرب فيه ) فکان 
ذلك الصوفي » منذ غادر العراق الى أن عاد اليه » يتوضاً من تللث الركوة 
ماء ماللا ويشرب ماء حلوا» ويشرب منها أيضا لبتاً وعسلا“ وسويقاً 
(ماء الشعير ) أحلى من السكتر . 

وقال ابن طفيل (ت ۸١‏ ه) إن الانسان ذا الفطرة الفائقة يصل من 
طريتق التصواف العقلي الى معرفة الله والى حقائق الدين » وأنه يعرف ذلك 
كله حيرا ما يعرفه المتدين الذي يتلقى علومه عن ني مرسل . 

ومن العطرّفين جداً شهاب الدين بن حبش الستهروردي المعروف 
بالمقتول أو بالحکم امقتول » كان صوفياً وفيلسوفا مشاء مع تأثر واضح 
بالمذهب الاسكندراني وبرسائل احوان الصفا . وهو من القائلين بالاشرا ق > 
وله آتباع اسمهم الاشراقيون وطريقة اسمها نور محشية . 

وللسهروردي من الكتب ك هياكل النور » ك حكمة الاشراق مم رسالة 
الغربة الغريبة . ويقول السهروردي في مياكل النور (ص ۲۷-١١‏ › 
٩‏ : « ان الله نور » پل هو نور الأنوار ۲ . كما نلمح ي هذا الكتاب 
قولا" بالمين النين : نور وظلمة > وخير وشر ء واله كامل واه ناقص . 

ومنهم عيي‌الدين بن عربي وتمر بن الفارض . ومع أن ابن عري آندلسي 
الاصل » فان آراءه وكتبه المهمة نتاج المشرق . 


لاتوسع والطالية 
- هيا كل النور لشهاب الدين أبي الفتوح يحيى بن حبش السهروردي > 
مصر ١٣۲٣ا‏ م . 


عوارف العارف لشهاب الدين أبي حفص عر ين محمد السهروردي 
( على هامش احياء علوم الدين للغزالي ) . 
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تلبیس ابلیس لان اللوزي ۰ القاهرة ۱۳۰۹۸ هھ . 

مصرع التصوأف لبر هان الدين البقاعي ( تحقيق عبد الرحمن الوكيل ) 
القاهرة ۱۳۷۲ ھ۵ ۱۹۰۳ م . 

-الباعث على انكار البدع والحوادث لمعبدالرحمن بن اسماعيل أبي 
شامة ( نشره عمد فواد منقارة ) » القاهرة )۱۳۷ ھ = ۱۹٥١‏ م 

- الحب الاي ي التصوف الاسلامي تاليف عمد مصطفى سحلمي ٤‏ 
القاهرة ۱۹٩۰‏ م . 

التصوف عند العرب › تاليف جبور عبد النور › بیروت ۱۹۳۸ م . 

التصوف الاسلامي تألیف آلیر نادر »> بیروت ۱۹٦۰‏ م . 

النصوف المقارن » تاليف عند غلاب ٤‏ القاهرة ۱4٦‏ م 

- الفقه والتصوف › تأليف عبد الحميد الزهراوي » القاهرة ۱۳۱۹ ۸ 


= ۱۹ م. 

اھ این آیت رری کوا القاهرة 
.A ¢‏ 

الانسان الكامل قي الاسلام › تأليف عبد الرحمن بدوي › القاهرة 
۰ م . 

من تاريخ الاللاد ( ترجمة عبد الرحمن بدوي ) القاهرة ( مكتبة 
النهضة المصرية ) ۱۹٤١‏ م . 

شخصيات قلقة ني الاسلام › تأليف عبد الرحمن بدوي › القاهرة 
( مكتبة النهضة المصرية ) ۱۹٤٩‏ م . 

شطحات صوفية » دراسة ونشر لعبد الرحمن بدوي › القاهرة 
۹م 


- اللامتية والصوفيه واهل الفتوة » تأليف أي العلا عفيفي › القاهرة 
٥ھ‏ = ۱۹4 م٠‏ 

- هذه هي الصوفية › تأليف عبد الرحمن الوكيل »› القاهرة ٠١۷١‏ ھ 
= 140¥ م 


۸ 


عر الفارض 


ولد حمر بن الفارض في القاهرة ( ۷۲ء ه= ۱1۸١‏ م ) في أسرة غير 
فقيرة . وبدأً حياته الصوفية بالاعتكاف والتعبّد ني جبل المقطم » شرق 
القاهرة » وكان كثير العبادة يصوم الايام الطوال . ثم رَحَل إلى الحجاز 
حيث مكث نو حمس عشرة سنة . فلما عاد الى القاهرة ازداد مكانة 
عند العامة واللحاصة ›» فكان اذا مثشى ني المدينة ازدحم الناس عليه ياتمسون 
منه البركة والدعاء. 

کان عر معتدل القامة » وجهه جميل مشر ب حمرة ظاهرة . وكان 
اذا تواجد وغابت عالیه ۱ ال ازداد جمالا" ونورآ وتحد ر العرق من جسده . 

وتوفي ابن الفارض بالقاهرة سنة ۳۲ هھ ( ١۲٣١‏ م). 

غیبته ونظمه الشعر - کان ابن الفارض ني غالب آوقاته دهشا شاخحص 
البصر لا يسمع من یکلمه ولا يراه . وقد یکون - وهو على هله ایال - . 
واقفاً أو اعدا او مضجعا او مستلقیاً کالمیلت لا پأکل ولا یشرب ولا یتکلم 
ولا يتحرك . وربا مر عليه ي هذه الال ايام ٬‏ قیل کانت تبلغ ربعن 
يوم احياناً . وبقي مرة واحداً وخمسين يوماً صاناً . 

اما الشعر فكان ينظمه في اثناء تللكت الغيبات : يفيق ني اثناء غيبته مرة 
بعد مرة فيملي لاثين بيتاً او اربعين او خمسين مرة واحدة. 

دیوانه و خصائصه 

ديوان ابن الفارض صغير الحجم ومقصور على الشعر الصوف : ي الحب 
واللسمر . وفيه معظم تعابير الصوفبة > وخصوصاً في التائية الكيرى الي 


۹د 


تبلغ سبعمائة وستين بيتاً . وابن الفارض هو الشاعر الصوني الثاني بعد 
جلال‌الدن الرومي . 

ومع آن شعر ابن الفارض ينوء بضعف كثير من التكرار والغموض 
والتخلخل » ومن الاسراف في الصناعة المعنوية والصناعة اللفظية » فانه 
شعر عذب أنيق في أكر الاحيان . والرمز فيه غاية في البراعة وحسن 
الاشارة . 

وتدور أغراض ابن الفارض على الحب الإلمي الذي يقوم على الاتحاد › 
أي الاعتقاد بأن جميع مظاهر الوجود متساوية في الشرف والقيمة لالا 
في اليقيقة تمل جوانب من الألوهية : ان البحر وابحبل والانسان والطير 
والمسجد والكنيسة وبيت الاصتام والنار كانها نمشل الالوهية في جانب دون 
جانب . فشارب الحمر في الحانة والمحعبند في بيت عبادته يفعلان فعلا“ 
واحداً بعشل حقيقة واحدة في مظهرين عتلفين . 

والله یتبد ی لکل حب في بوبه : فان مجنون لیل قد أحب الله في 
صورة ليلى » كما أن ليلى قد أحبسّت الله في صورة قيس . وما أن قيساً 
م سحب الا اله ا أحب ليلى › وکما آن لیل م تحب الا اللہ لا حبنت قيا › 
فان قيساً قد حب تي الحقيقة نفسه .... 


شرح دیوانه : 
الدمشقي الصفوري المشهور بالبوريني (ت ٤١٠١٠ه= ٠١٠١‏ م) يقوم 
على اللغة والنحو والبلاغة » ثم يتخطلى الى المعاني الصوفية . والبوريي ل 
يشرح التائية الكبرى . وقد كان البوريي نفسه صوفياً معدلا . 

ثم هناك شرح للشيخ عبد الغي" النابلسي ١‏ المتوني في دمشتق سنة ٠١٤١‏ ه 
۱۷۳١ =‏ م ) . علق النابلسي على شرح البوريي م أكتد العاني الصوفية 
وأوغل ي التفسر والتأويل . ولا غرو فلقد کان النابلسي متصوفاً مستغرقاً . 
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سالق الأظعان .... : قصيدة غزلية ذات معان صوفية معتدلة » وهي 
مينية على التغزّل بالحجاز وأهله » منها : 
ساق“ الاظعان » يطوي البيد طي » معا َرَج على كان طي. 
وضع الآسي بصدري كّهء» قال : ما لي حيلة في ذا الموي”' ! 
وليدوني » او ڪدوٽي › وامطلوا» کم دين ا لحب دين الحب کي . 
بل أسيثوا في المهوى أو أحسنوا؛ كل“ شيء حسن منكم لدي. 
۾ يرق لي مازل بعد النقاء لا ولا مستحسن" من بعد کي . 
ما رأت مثللك عيي حا وكمثلي بلك صا لم تري. 
نسب اقرب تي شرع افوى» بيننا من نسب من أآبوي. 
لیت شعري هل کفی ما قد جری » مذ جری ما قد کفی من مقي ؟ 
- هو الب .... : قصيدة غزلية فيها إيغال وشيء من الوصو ومبداً 
الاتعحاد › منها : 
هوالحب» فاسلم" بالشا» ما الموی‌سهل فما اختاره مضی" به وله عقل"' . 
وعش خالا » فالحب راحته عتا » واوله سقم وآلحره قتل . 
نصحتاك علما با هوى › والذي ارى » عالفى »> فار لنفساك ما ملو . 
أحباي اقم ء أصن الدهر آم أسا » فكونوا كما شثم انا ذلك الل . 
وتعذييكم علب لدي وجوركم علي" ء با يقضي الموى لكي » عدل . 
اذم فوادي وهو بعضي + فما الذي یضر که لو کان عندكم" الكل ؟ 
اذا انعمت نعم علي بنظرة فلااسعدتسعدي ولااجملتجمل*. 


. الآني ؛ اللبيب . الوتي : المحب الصفير‎ )١( 

(۲) اوعدوني : ضعل أمر من أوعد : هدد . عدوي : فعل أمر من وعد . اللرين :+ العادة ء 
من عادة الب ان کم پأن دیون الب تمطل ولا يوفی با . 

(۴) المضى : المريض الذي ينتكس مرة بعد مرة . 

(4) نصحتك ( بن نع عن الب )» وأري لك ( ان تحب ) ء فاحتر من هذين ما تشاء. 

(ه) اذا اولتي نعم ( كناية عن الألوهية ) قظرة واحدة فلا أبالي بعدها يسعدي ولا جل 
( كناية عن النساء ) ولا بغرها . 


و 


الفائية : قاي بحدلي : 


قصيدة غزلية ظاهرها بعيد جداً عن 


المعاني 


الصوفية قريب من الغزل المادي الصريح : 


م د بالك u‏ 
يا اهل ودي آم الي > وسن 
عودوا ll‏ کنم عليه من الوفا 


وحیاتکم وحیاتکم سا » وني 
لو ن روحي ي يدي ووهبتها 
لا حسبوني ني المهوى ممصا ؛ 

ولقد أقول ان حرش بالمهوى : 

الت القتيل" بائ مسن أحببته »› 
قل للعذول : و أطلت لومي طامما ۽ 
دع عنك تعنيفي وذ اق طم هوى › 
برح الحفاء بحب من لو في الدجى 
وك | کی غبري بطیفر لحياله 
وهواه - وهو أليّي › وکفی به 
لو قال تيهاً : « ق على جمرالغضى 
او کان من يرضی بخدي موطا 


روي داك › عرفت ام م تعرف . 
ناداکم : يا آهل ودي» فد كفي - 
قدما» فزني ذلك الحل الوفي . 
عري بغير حبانکم ۾ أحليف » 
لبشري بقدوبكم م الصيف . 
کلفي بكم لق غر تکلف. 
عرست نفك لبلا اسشتهدن ٩۰‏ 
فاخار النفسلك في الموىمن تصطفي " 
لیس الام عن المهوى مستوقفي . 
فإذا عشقيت فبعد ذللك عنف » . 
سفر اللثاء“ لقلت : بایدر اتی ۱ . 
فأنا الذي بوصاله لا أكتفي . 
قسما أ کاد أجل كا لصحف (( س 
لوقت ما ولم اتو ۽ قف » 
ا ارضاً وم أستنكف . 


أو ضعتمه 


شربنا عل ذ کر الیب : رو اا فو 
شربنا على ذکر البیب مدامة“ سکرنا ہہا من قبل ان يخلق الكر م ". 


. الكلف : الحب الشديد‎ )١( 
) استہدف ( نعل آمر‎ )۲( 


استعد بأن تجعل لفسك هدا يلاء . 


)۴( ان کل من تبه سیکون حپه سپاً ني قتلك » فاحبب من يستحق ان تکون قل حپه . 


(۲) سفر : كشف . 
)ه( الألية : اليمين › القسم . 


() الفضى : نوع من الشجر تكون ناره شديدة جداً . 


(۷) الكرم : شجر العنب . 
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ها البدر كأس» وهي شمس يدير ها 
ولولا شذاها ما اهتديت لحانها › 
يقولون لي : صفها › فانت بوصفها 
صفاء ولا ماء» ولطف لا هوا › 
تقدّم كل الكائنات حديشها 
فخمر ولا کرم وآدم لي اب ؛ 
ولطف الأواني في الحقيقة تابسع 
وقد وقع التغريق والكسل واحد : 
وقالوا : « شربت الإ !٠‏ » كلاء وإغا 
ھنیئا لأھل الد یر کم سکروا با › 
فدونکها في الحان واس جلها با 
علیك ہا صرفاًء وان شثت مزجها 
فما ساكنت ولمم یوما إعوضع › 
فلا عيش" في الدنيا لن عاش صاحياًء 


التائيه الكبرى ( لظم السلوك ) : 


هلال ٠‏ وکم ېدو إذا مز جت نج !٩۷‏ 
ولولا سناها ما تصورها الوه" . 
خبير . أجل" » عندي بأوصافها علم . 
ونور ولا نار › وروح ولا جسم . 
قد عا »› ولا شکل هتاك ولا رمم . 
وکرم ولا خمر ولي مها ا 
للطف العاني > والمعالي ہا تنمو“' . 
فأرُواحنا خمر وأشباحلا کرم . 
شربت الي تي ترکها عند ي الا 
وما شربوا متها ولکنهم هموا . 
على لغم الألحان فهي بها غم . 
فعتد "لك عن ظم ابيب هو الظلم ١‏ ! 
كذلك م يسكن مع النغم الغم. 
ومن ل يمت 'سکرآً با فاته الحزم . 
قصيدة غزلية تتضمن اصطلاحات 


الصوفية › وفيها آراء ان الفارض ٤‏ أالاغاد » منها : 


(1) إذا مزجت بالاء يكر اليب ( الفقاقيع البيض ) عل سطحها . 
(۲) الغلا ؛ الرائحة الطيبة . حان : حع حائة : مكان بيع الحمر . الى : اللور . 
(۳) وهلا بیت غامض أیضاً . فحواہ : کنت د انا » موجوداً قبل الللق » مع ان آدم ال 


(کا ان 


اللمر موجودة قبل كرمها - شجر العتب - مع ان الكرم أصل الحمر ) . وكذلك 


كدت مؤجوداً مع الكرم قبل أن توجد اللمر ء لأن آم المحمر وآمي واحدة ( هي أصل الوجود) 
(+) والمغروض أن الألفاظ تندقى لعوافق المعاني ؛ مع ان المعاني الواحدة تمدو لي غظلال 


خعلفة عند التمبعر مها بألفاظ ( اوان ) عتلفة . 


(ه) قالوا : شربت الممر الي يعد شر بها ذبا . قلت : شربت الللمر الي يعد رك شريا 


نبا . 
)٩(‏ هم ”: عزم ولکن ‏ يفعل . 


(۷) المدل : اليل » الترك : الظلم ( بفعح الظاء ) : الريق . 
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AT 
فاوهمت صحلي ان شرب شرام‎ 
آمت إمامي تي القيقة › فالورى‎ 
براها مامي في صلاي,ٍ ناظريء‎ 
ولا غرو ان ص الإام إل“ أن‎ 
ها صاواتي ياقام آقیمها‎ 
کلانا مصل واحد ساجد الى‎ 
وما کان ٺي صل ساي ۽ ولم تكن"‎ 
» وإني الي أحببتها لا محالة‎ 
فوصفي- ان م تع بائنونو- وصفها‎ 
فان "دعي ت كنت المجيب» وان كن‎ 

بہا قیس لبی هام › بل کل عاشق 
وما ذاك إلا أن" بدت بعظاهر » 
فقي مرة لبى »› وأحرى ية" » 


وکأمي سحينا من عن ا لحب جلّت ٠۱‏ 
به سر سري في انتشائي بنظرة . 
وراي وکانت حي ٿو جهت وجهي '. 
ويشهلشي قلي إمام ا 
وت ي فوادي › وهي قبلة قبلي (“ . 
وأشهد فیها أا لي“ صانّت “ . 

حقیقته بالحمع ي كل" سجدة 7 . 
صلاتي لغري في أدا کل“ رکمة .٩‏ 
وکانت ها نفسي علي“ محيلي 
وهيشتها -إذ واحد نحن هيتي 
مناد أجابت من دعاني وليت ! 
کمجنون لیل او کشر علزة. 
فظنوا سواها وهي فيها لٿ ؛ 
وآونة تدع بعر » عرزت ۸ | 


(۰) شربت عر الحب من يد مي » وکانت كاي وجه الي هي اسب من آن يطمع اد تي 
حبها ( سكرت من النظر الى تجل اه في مظاهر هلا الوجود) . 

(sr)‏ إذا صلىت وراء إمام ما فألا في اللقيقة إمامه . ( إت الإمام يصلي له » وما دام اف 
موجوداً ‏ في أنا » فالإمام والناس كلهم يعوجهون إلي ) . ثم إن اله يوجد يث أوجه أنا وجهي. 
وکنا اکر آنا ف لظام متوجهاً إلى اله » أما في القيقة فان حيع الناس يتوجهون إلي أنا . 

. ولا عجب إذا توجه الإنام بصلاته غحوي › فان اله موجود تي قلبي‎ )٤( 

(ه( أتظاهر وأنا ني المقام ( مكة ) أني أصلي ها » ولكن الحقيقة أا هي الي تصلي لي 


( فيها : ي صلواتي ) . 


(١و۷)‏ ليس هناك في الحقيقة ما وما له » » بل إن كل واحد مثا يصل لنفسه . والقيقة 
العارية أنه يسل لي أحد سواي ولا آنا صليت لأحارآحرَ ( إلي صليت لنفي ) . يقصد ابن 
الفارض أنه ليس ني الما إلا اق » وكل أشخاص اناس وأعيان الوجود ني الحقيقة مظاهر لوجود 


واد » هو أله . 


(۸) لب عبوبة قيس بن كريح . إثينة عبوبة ,يل بن كر > عزة بوب ة كليو . 
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وسن سواها؛ لا ولا کن رها › 
کذالة کم الاتحاد بمسنها» 


م س 


دوت ها في كل صب ميتم ۽ 


وليسوا بغيري يي الموى لتقد م 


وما القوم غيري في هواها › وأنغا 
في مرڌ قیساً » وانحری کشیراً» 
وما زلت إياهاءواياي ل تزل , 
وک الذي شاهدثه فا * واحد 
إذا ما ازال الستر لم تسر غيره 
في مجلس الأذكار سمع مطالع, ¢ 
وما عقد الزنارَ حکماً سوی يدي ؛ 
وان ار بالتزیل محراب مسجد 
وأسفار توراة الكلم لقومه 
وان حر للأحجار تي البد“ عاكف 


وما إن ها قي حسنها من شريكة. 


کما لي بدت في غیرها وتریت 
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بي og‏ حسته وبأبة. 
علي“ » سبق في اللبالي القدرية . 
ظهرت هم ال ي کل هيل '" . 
وأونة بدو جمیل بشنة. 
ولا فرق › بل ذاتي لذاني احبت . 
عقر ده لکن جب الأكتة " , 
ولم يبق بالأشكال إشكال ريبة. 
ولي حانة اللحمار عين طليعة “ . 
وان حل بالإقرار بي فهي حاّت*). 


فما بار بالانجيل هيكل بيعة 


يناجي بها الاحبار في كل ليلة. 
فلا وجة للإنكار بالعصبية . 


. إن الاين تقدموني ليسوا ني اللقيغة أحداً سواي › وإن قصل ازمن بيني وربياجم‎ )١( 
وحولاء الاين نقدموني ليسوا اا خري > وإت كان آمر هم التہس عل الناس للهوردم‎ )۲( 


ي هيات ععلفة . 


(۴) كل ما ي هذا الما من جليل وقليل ني تلف صوره عل الله الواحد » ولكن اله يفعله 
وهو ينجل محجب عتلفة ( ينظم الشعر ي حجاب شاعر » ويعتي بالريدين لي جاب شيخ › 


ويبي يا كل ي حجاب ألناء › قلخ ) . 


(4) جيم أعال البشر حى ما تناقض مها ) مظهر لقدرة الل وإرادته › فالإئسان ني 


الس العبادة وذ كر اله ت 
يحمم ابلزه الباني من إرادة ات ف آيضاً . 


تم جز من إرادة اله فيه » وي شرب اسر (احقيقة أو مجازاً ) 


(ه) وري اہن الفارض آن میم آشکال المبادة يقَصّد ا اء وإن کان آهل کل دین لا عرفو 
إلا د إلّهم » الال آمام عيونبم الصم ء انار › الشمس + الخ. والته سبحانه وما هو الذي عقد 
الز نار ( أراد أن يكون ني العا نصاري و بود ) . وكذاك قلاوة القرآن ور تيل الإنجيسل وقراءة 
التوراة والسجود البد ( لصم ) وعبادة لغار لا يقصد بيا إلا عيادة الله الواحسد » وإن كان الأين 
يفعلون هله الأشياء المخلفة لا يشعرون الم يعملون علا واحداً ي جوهره . 
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ران عبد الما المجوس وما انطفت كما جاء في الاخبار في آلف يجحجة ‏ 
فما قصدوا غيري » وان كانقصد هم سوي › وان م يلظهروا عقلد نية “ . 
ولو اني وحدت ألحدت وانسلڂ ٿٽمن آي جمعي مشرکا بي صنيعي “١‏ . 


توسع رالطالعة 
دیوان ان الفارض ٤‏ القاهرة ۲۲ 4 + ۷0 ھ— 42 م“ 


- شرح ديوان ابن الفارض لسن البوريني وعبد الغيي النابلسي › 
مرسليا (مطبعة أرنود ) ۱۸١١‏ م ؛ القاهرة ( المطبعة المصرية ) 
4۹ هھ . 

التاثية (يوسف همر ) فيتا ۱۸٥4‏ م . 

- منتهى المدارك ر شرح التائية ) لسعد الدين الفرغاني » مصر ( مكثب 
الصناثع ) ۱۲۹۲ ه . 

ابن الفارض سلطان العاشقين › تأليف عمد مصطفى حلمي › القاهرة 
( وزارة الثقافة والارشاد القومي ) ۳٦۱۹م‏ . 

- اين الفارض والحب الآلي › تأليف عمد مصطقى حلمي » مصر 
( بحنة التأليف والرجمة واللشر ) ۱۹٤١ =۸ ۱۳۹١‏ م . 

صر بن الفارض من خلال شعره › تألیف میشال فرید غریب › 

یروت (دار اللاة ) 6م 


)١(‏ ولو أي اعتقدت ان و له » شكلا واحداً لكئت ملحدا ( إذ كدت منكراً للأشكال 
الأعري الي يحجل ال بها » فأنكر اقه نفسه حيئئذ.) : إذا اعتقدت أن اله واحد ( متميز من 
كل شيء ) أكون قد ثبت لعا وجوداً مستقلا بجالب وجود اقه المستقل › فكأني جعلت شلق اله 
شر یکا له في الوجود . لاحظ ان ابن الفارض یکلم هنا بلسان اه لآنه یمتقد بالاحاد ( پأنه مم اق 
واحد في العدد - لا في اللقيقة ) , 


o۲٢ 


ٍ2 ی و 3 ےن 
جوا لذن نعي 


هو آبو بكر محمد بن علي ربن محمد بن أحمد بن عبد الله الطائي اللا 
العروف بان عرلي (من غير لام التعريف ) » كان مولده في مدينة مربي 
من جنوي شري الاندلس › سنة ٥٦۰‏ ھ ( ٠٠٠١‏ م ) قي بيث ثروة وحسسب 
وق . ولا بلغ الثامنة من عمره انتقل أهله الى اشييلية فبدأً هو تعلّمه في اشبياية . 
بعدئذ درس علوم القرآن والحديث والفقه ني قرطبة على بعض أتباع ابن حزم . 
وييدو أنه في ذلك اين مال الى المذهب الظاهري . وني فرطبة أيضاً لقي ابن 
عرفي ( ٥۷۹‏ ه= ۱۱۸۳ م ) اين رشد قاضي قرطبةˆ يومذاك . 

كث تتطواف ابن عربي ني الاندلس م" في المغرب ( ۹ - ۹۷ ھ) › 
وتردّد مرارآ بينهما . م انتقل الى المشرق وتطوف في الحجاز واليمن وآسيةً 
الصغری والشام والعراق . م" انه استقر في د مشق ( ۲۰ ه ”۱۲۲۳ م) 


سے 


الى أن توفي فیها (۳۸ ه= ٠٠٤١‏ م ) مقتولا . 
عناصر شخصیته 


ابن عربي متعدّد نواحي الشخصية › فهو شاعر وصوقي وفيلسوف . تم هو 
ذو مسلكين ني المياة : رصين تقي آمام الناس »› مرح متساهل آمام آنداده , 
من أجل ذللف عد ه قوم ي الاولياء وعدّه آلحرون في الملاحدة . وشطح ان 
عرني مام العامة فقال : آم وما تعبندون حت قدمي هذه ! » وفهم العامة 
جماته على ظاهرها فقتلوه . وباطن ابمحملة أن الناس يعيدون الال . 

آلاره وخصالصه 

لابن عرني كتب كثيرة مشهورة منها : 
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الفتوحات المكية وهو أعظم کتبه واشهرها واوسعها › جمع فيه علوم 
الصوفية › او علوم الدين كلها معابلدة” من ناحيتها الصوفية › وفيه شيء كثير 
م حوادٹ حیاته . 

فصوص الحكم > وفيه خلاصة مذهب ابن عربي ء وئي نظرية الاحاد 
(وحدة الوجرد) حاصة . 

- ترجمان الاشواق وهو جوع قصائد نظمها في ابنة الشيخ مكين الدين 
الاصفهاني نزيل مكة. 

النخائر والاعلاق ي شرح ترجمان الاشواق › وهو شرح صوفي 
لر جمان الاشواق . 

تاب الاخلاق » وهو مزيج من السياسة المدنية والاحلاق الاجتماعية . 
اما الناحية الصوفية فيه فمغمورة . 

يوان ابن عربي او الديوان الأكبر . 

واسلوب ابن عربي ني شعره وتثره وجداني أنيتق حال من الصناعة القصودة . 
وشعره أقل قيمة من ثثره وأدنى مرتبة من شعر عر بن الفارض . وي نساره 
غموض وتعقيد وتعمية ورمز كثبر واستطراد . 

مقامه أي التصرف 

بلغ ان عربي بره اة ذروة التفكير الصوني » وهو أعظم متصوي 
الاسلام بعد جلال الدين الرومي ' . ومزج ابن عرڼي التصرّف بفاسفة المشائين 
والمذهب الاسكندراني وبالعلوم الباطنة ومذهب الاشراق . وکان له ولکتبه 
آثر بالغ جداآ ني المرب آنفسهم وني الفرس وني الافرنج . وخيالات أبن عريي 
ري الفتوحات المكتة ) كانت عنصرآ أساسياً في بناء الكوميديا الالية لشاعر 
ابطالية العظم داني . 


)١(‏ مولانا جلال الاين ألر و مي ( ت ۲ ۷ه د ۱۲۸۴ م) ناري الأسل » ولكنه سكن ي 
بلاد الر وم (آسية السغري ) فعرف بالرومي . ولال الدين ديوان اسمه « موي » واه عل 
أسر ار الصولية واصطلاجات الصوفيين و تعابير هم . 
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ومن ألقاب ابن عربي الشيخ الأكبر والكبريت الاحمر وابن أفلاطون 
والبحر الزاحر في المعارف الاهية . 

آراؤه 

ابن عربي ظاهري المذهب ني العبادة ( يعمل بظاهر الاوامر الدينية ) باطبي 
النظر ني الاعتقادات . ويبدو أنه أراد أن مزج المذهب الاشعري بالمذهب 
الاسكندراني . انه أراد أن مجعل من التصوّف شبه نظام فاسفي مبي على التخير 
( الاحذ من مذاهب فلسفية متعدادة ) . فمن آراثه : 

(أ) التصوّف حل يتشبنه به الانسان عالقه . 

ب ) الاتحاد أو الشمول أو نظرية وَحدة الوجود : خيال يقوم على 
ان هذا العام المختلف في أشكاله ليس سوى مظاهر متعددة الحقيقة واحدة 
هي الوجود الاي . ومن هذه النظرية تفرعت جميع آراء ابن عر بي وخيالات › 
لأا في الحقيقة عقدة نظامه الصو . 

یری ابن عربي" ان الوجود في جوهره واحد » وان «وجود ۲ الأشياء 
جميعها انما هو الله » ليس نة شيء غيره : ان كل الاشياء وحدة في جوهرها › 
حی ان کل چزء من العام انما هو العالم كله . 

(ج) الحلول : نزول الله ي شخص من الاشخاص مرة بعد مرة . واين 
عري يبریء نفسه من القول بالحلول » ولکن" ني آثاره أدلة" كثرة على آنه کان 
يقول بذلك . 

(د) الو جود = الله + العام : 

اذا نظرنا الى الوجود من حيث هو ماد ة ومظاهر متعد دة ( أجسام ) » 
فذلك هو العالم . واذا نحن نظرنا الى الوجود من حيث أنه صورة جامعة ( بكل 
ما فيها من مظاهر وقوة ) فلك › عند ابن عرني »› هو الله . 

وما أن الله راد ان یری عینه (نفسه » جوده وفضله ) فانه جعل العام 
مرآة له م نظر فيه فظهر آدم فسمتاه انساناً وخليفة . وآدم هذا › عند اين 
عرني > لیس آدم الراني أا البشر ولکنه النوع الانساني . 


4ه تاريخ الفكر العري ط ۲ )۳۴٤(‏ 


(ه) وأفراد النوع الانساني يتفاضلون فيما بيهم . والانسان الكامل 
بتمشل ي سی مظاهره عحمد رسول الله . 
رو) الحب الاي . الحب نوعان : مادَي وروحي . 
والحب الروحي نوعان : حب انساني (إعجاب واحترام ومودة 
خالصة ) وحب امي . 
والحب الاي قسمان : حبنا لله وحب الله لنا. 
وحب الله لنا قسمان : أن" يحبا الله لنا رحبا بنا ولمصلحتنا ) أو 
أن بنا له (أن نعرفه وندرك حقيقته قدأ الطاقة ) . 
وكذلك حبنا حن لله ينقسم قسمين : فمنا من نظر الى العام كما يبدو لعينه 
فرآى فيه أشياء جميلة وأشياء غير جميلة (كما تراءى له ) فأحب بعض 
مظاهر العام دون بعض »› فهو يعبد الله في بعض آثاره ف هذا العام . ومنا 
من أدرك حقيقة اله شائعة ني هذا العام فأحب كل شي ء ي هذا العام › لأن 
کل مظهر في هذا العام يدل" على الله . ومن حب جمال العا فكاتما أحب 


الله . 


- مظاهر الوجود تمل العزة الأهية : 
کلما أذ کره من طلل او روع او مخان کل 
وكذا السب اذا قلت : «بكت» وكذا الرهر اذا ما اسما »› 
او بروقړ او رعود راو صا او رباح او جنوبر او شماا"'» 
أو سا کاعبساتر نهد طالعات, أو شموس او دم" 
فة قدسية علوية ألمت أن لمل قدما. 

. كلا : كل ما ء كل الذي‎ )١( 

(۲) ثا : شال » ريح شالية . 

. الدمية : المثال المحميل › المرأة المميلة‎ )٣( 

(+) ان لفل قدماً : ان لي مرآ كثيراً في طريق لصوف »› مكانة » معرفة صحيحة . 
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فاصرف المحاطر عن ظاهرها 
غزل ني العزة الأهية : 

سلام على سلمى ومن حل بالحمى › 
وماذا عليها لو ترد تة 
روا وظلام الیل آرخحی شدوله 
أحاطت به الاشواق شوقاً»وآرصدت 
فأبدت ثناياها وأومض بارق » 
وقالت : «اما يکقيه آي بقلبه 


واطلب الباطن حى تعلا. 


وحق للل › رقة ء ان ا 
علينا » ولكن لا احتكام“ على المي . 
فقلت له : «صبًا غریا متیّما 
له راشقات اللحظ أبان مما ۾ ١‏ . 
فلم آدر من د شق النادس منهما »› 
بشاهدني ي کل وقت ؟ آما » اما 1 » 


الانمان افضل من افياكل البنية بالحجارة › والاديان المختلاسة 


جوانب من الاعان الواح : 

الا يا حمامات الأراكة والبان ء 
ترفقن : لا تتظلهرن الوح والبکا 
أطارحها عند الأصيل وني الضحى 
تطو ف بقلي ساعة بعد ساعة › 
کما طاف خو الحلق بالكعبة - الي 
وقيّل احجاراً بها وهو ناطق . 
وکم عَهدات أل حول » وأقسمت. 
ومن اعجب الاشياء ظبي مېرقح 
لقد صار قلي قابلاٌ کل" صورقر: 


. أیان ) : کہف توجه‎ )١( 


ترفقنلاتضعفن بالشجرآشجاني "' 
يي صباباتي ومکښوڭ احزاني . 

بحنة مشتاق وأة هيمان" . 

لوجد وتبریح › وتلشم ركان : 
يقول دليل المقل فيها بنقصان- 
وليس للمخضوبيوفاء بأيان ٠‏ , 
يشير بعتاب ووي بأجفان . 
فمرعی لغرلان وديسر أرهبان › 


(( أضعف : ضاعف ( جمل الثيء ضعفين ) . الشجو : الپکاء . 


(۳) الم)ن : 


الحب اغلوب عل أمره . 


(4) وليس لمحضوب وفاء با مان ؛ ليس النساء ( وهن اللواتي ملضين آيدمين بالناء ) وفاء 


بالمهود . 


افو 


وشت لأوٹسان وكعبة طائف 


أدين بدن الحب أتى توجهت 


ولواح توارة فمف قرآن . 
رکائبه » فاح ديسي وإ ماني ا 


قصيدة غزلية ظاهرها بعيد عن العاني الصوفية : 


مر ضي من مر يضه الاجفادر» 
مقت الورق بالرياض وناحت 


هفت 

باي طفلسة" لعوب ادى 
طلعت ي العميان شمسا فلہا 
ا لاا درامة دارسات 


باي › >€ في ۰ غفزال" ربیب 
ما عليها من ارها فهو نور › 
يا خليلي» عرجا بعناني 
فاذا ما بلغتما الدار لطا ۽ 
وقغا بي عل الطلول قليلا 
الموى راشقي بغير سام 
عرفاني اذا بکيت لديا 
واذکرا لي حدیث لړ ولبی 
م زيدا عن حاجر وزود 
واندبالي بشعرٍ قيس ولی 
طال شوتي لطفلة ذات. نار 


: الورق حع ورقاء‎ )١( 
) الطفلة ( بالفتج‎ )( 


عاتلاني بنوکرها علاني . 
شجو هذا ال مام مما شجاني'؛ . 
من بنات الحدور بسين الغواني" . 
افلت اشرقت باق جناي , 
کم رأتٴ من کواعب وحسان ‏ 
يرتعي بين اضلعي ٿي امان. 
هكذا الور خمد النيران ! 
لأری رسي دارا بعیاني . 
وها »> صاحبي > رياني . 
نتباکی » بل أبلك ما دهاني"'. 


او ی قاتلي بير ستان. 
تسعداني على البكا تسعداني . 
وسلیبی وزيتب وعنان ؛ 
حبر آ عن مر اتع الغر لان . 
ويي والبتلى غتيلان ٠١‏ 
ونظام ومنبر وبيان» 


الخامة . شجو هلا الام : خاو ه ارين 
: المرآة الشابة الينة . 


(۳) أبك ١‏ كذا ئي الأصل والوزن » : بل يکي مل تفي . 


(4) .. 
جمله سيدا . 


. - إذا بکیا معي نهل تنفماني ؟ أسعده : ساعده ي الیکاء » پكى معه . أسعده : 


(( يل حييبة قيس . ومية حبيبة غيلان ( ذي الرمة الشاعر الأموي ) . 


افر 


من بنات اللوك من دار فرسي : من أجل“ البلاد من إصبهان › 
من بناتٍ العراق ء بنتِ إمامي > وانا ضڈها سليل ‏ يماتي ٠‏ . 
هل رأيم › يا سادق ۽ او سمعم أن ضذزر قط بتمعان؟ 
لو ترانا برامة تعاطى اكوساً للهوى بغير بنان»› 
واهوى بيننا يسوق حديفتًا اطبا ممطربا ‏ بغير لسان» 
لرأيم ما يذهب العقل فيه : يمن" والعراق معتنقان ! 
كذب الشاعر"؛ الذي قال قيلي » وبأحجار عقله قد رماني : 
١اا‏ الك الريّا سهيلا ؛ عمرك ال > كيف باتقيان؟ 
هي شامية اذا ما استقلت ؛ وسهيل »› اذا استقل" ‏ ماني ! ۾ 
موشحة في الوجد والفناء : 


سرائر الاعيان" لاحت على الأكوان للناظرين » 

والعاشتى الغبران من ذاك في حزان" بدي الاين . 

يقول › والو جد أضناه › والبعد قل حیبره : 

ولا دنا العد م ادر من بعد من خیره . 

وهيم العبد 0 › والواحد الفرد قد ره" 

في البوح والجتمان" والسر والاعلان في العالمين : 

اما هو الديان يا عابد الاوثان *“؟ انت الضنين ! › 
© 


(۱) سليل مان : من نسل رجل عي . 

(۲) هو تمر ابن أ ني وبيعة › قال هلين البيتين لا روج سهيل بن عيد العزيز بن مروان 
العر یا بنت علي ہن عہداقه بن الحارث »› وکان عمر يتغزل ہا (غ ۱ : ۲۲۲ )۲۴٤١-‏ . ولي 
البيت تورية ( إشارة الى أن النجم « سهيلا » مطلعه جثو ني . وان عنقود النجوم « العرياً» 
مطلمها شال ) . 

(۴) حران : عطشان ٠‏ كان جب عل الشاعر أن يقول : والقلب حرأن » . 

() هي اميد : حدث ما جعل الانسان يم شقا في اه . 

)٠(‏ عابه الأوثان : الناظر ني الوجود الى أعيان الموجودات الاثلة وهو غافل عن سقيقتا 
« آلبا جوانب من الألوهية الواحدة » . 
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فنیت بال عا تراه المين من کونه › 


ي موقف الاه وصحت : « اين الاين ف يينه؟ » 

فقال : يا ساهي » عاينت قط عين بعینه ؟ 

اما تری عیلان' وقیس'' او من کان في الغابرين > 

قالوا : المهوى سلطان إن حل بالانسان افناه › دن ! 7 
@ 

کم مرة فالا : « انا الذي اهوى › من هو انا ؟ 

فلا اری سالا › ولا اری شکوی › الا الفنا . 

لست کمن مالا عن الذي بہوی بعد ایتا ٩٩‏ » 

ودان بالسلوان' » هذا هو البهتان للعارفين““ . 

سلوهم ما کان عن حضرة الرحمن للافكين*“ » . 


مقطوعات صوفية مبثية عل الصناعة اللفظية : 
J‏ 
بين التذلل والتدلْل نقطة فیهھا تبه العام اليحرير . 
هي نقطة الاكوان » إن جاورمما كنت الحكم وعلمنّك الا كسير “ 
ا در ييضاء لاهوئية قد وکت صدفاً من الناسوت› 


. عيلان وقيس : قباقل عربية قدمة عظيبة‎ )١( 

(۲) ډین : عادة . ذا حل اموي بانسان شغله عن نفسه وشغله محپویه . 

(۳) المحب لا ميل عن بوبه ولو تجى مبوبه عليه « أساء إليه » . 

(4) العارف ( الصوني الكبس ) لا ينمى الله ؛ فاذا قيل ذلك عنه كان هذا القول زوراً 

وتائاً . , 

)0( الآظك: الكاذب . إن الذين بقولون ان العارفين وون اله حيناً ويسلوله ( ينسرّنه: 
ينفلون منه ) حيناً آشر لم يسلوا الى قلك الرتبة بعد » قاسألوحم عا رأوا في حضبرة اله حى 
لتوا گل 

)١(‏ يتيه : يضيع ء يغرل . الإكسير : مادة تمطي الإنسان علودا . الحكي : اللي يعرف 
الإكسير . إن جيم الوجود يدور حول هله القطة الي تفرق بين التذلل ( موقت العبد اللخاهلء 
المادي ) و بين التدلل ( موقف الصو الكير اللي يعرف مكاتته عند اله ) . 
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جهل البسيطة قدرّها لشقامم وتنافسو؛ في الد والياقوت' , 
قال ذات يوم : 
يا من براي ولا آراه » کم ذا آراه ولا يراي ؟ 
فقيل له : كيف تقول إنه لا يراك وانت تعلم أنه يراك ؟ فأنشد مرتجلا : 
يا من پراي مجرماً › ولا آراه آخلا» 
کم ذا آراه منعما ولا يران لائذا"؟ 
-آدم والملائكة : 
... فاقتضى الامر (الاي ) جلاء مرآة العام فكان آدم عين جلاء تلك 
المرآة وكان روح تلك الصورة » وكانت الملائكة من بعض قوى تللك الصورة 
الي هي صورة العام المعبر عنه باصطلاح القوم بالانسان الكيير . فكانت 
لملائكة له كالقوى الروحانية والحسية الي ني النشأة الانسانية » وكل قوة 
منها محجوبة بنفسها لا ترى افضل من ذاتًبا » وان فيها › فيما زّم › 
الاهلية لكل منصبوعالر وعازلقر رفيعة عند الله يا عندها من ابسمعية الاهية 
داثراً بين ما يرع من ذلك الى ابحناب الاي والى جناب حقيقة الحقاثق ... 
فسمي هذا المد كور انساناً وخليفة» فاما .إنسانيته فلعموم نشأته وحصره 
القائق كلها . وهو للحق بثزلة انسان العين من العين الذي يكون به النظر 
وهو العبر عنه بالبصر فلهذا سكي انساناً فان" به نظر التق الى لق فرحمهم 
فهو الانسان الحادث الأزلي والنشء الداتم الابدي والكلمة الفاصلة ال مامعة 
ف العالم كله بوجوده فهو من العام كص اللاتم من الحاتم ... 
الكشف والاطلاع 
... (هناللكث صنف من البشر واقفون على ) سر القدر» وهم عى 
قسمين : منهم من يعلم ذلك جملا“ ومنهم من يعلمه 'مفصّلا . والذي يعلمه 
)١(‏ الدرة اليضاء : النفس . لاهوقية : روحانية » مفارقة قأدة , الناسوت : مادة امم 
(۲) آعدا : ماقا » متتقماً . لائذاً : راجعا » تابا . 
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(مفصلا ) اعلى وام من الذي يعلمه جملا » فانه يعلم ما في علم الله فيه 
إما باعلام اله إیاه ا آعطاه عینه من العلم به واما بأن یکشف له عن عينه 
الفابتة وانتقالات الاحوال عايها الى ما لا يتناهمى وهو اعلى فانه يكون في علمه 
بنفسه إعازلة علم الله به لأن الاخذ من معلرنر واحد » الا انه من جهة العبد 
عاية من الله سبقت له هي من جملة احوال عينه يعرفها صاحب هذا الكشف 
اذا اطلعه الله على ذالك » فانه ليس في وسع المخلوق اذا اطلعه الله على عينه 
الثابتة الي تقح صورة الوجود عليها ان يطلع ي هذه الخال على اطلاع ای 
عل هذه الاعيان الثابتة ي حال عدمها لامها نسب ذاتية لا صورة ها . 
التوسحم والطالعة 
- الفتوحات المحية › بولاق ۱۹۲۳ هھ › القاهرة ١۳۲۹‏ ه. 
تفسير الشيخ الأ كبر ... بولاق ۱۲۸١‏ م ؛ القاهرة (المطبعة 
الميمنية ) ۱۳۱۷ ده . 
- رد معاني الابات المتشاببات الى معاني الآيات المحكمات › ببروت 
( نادي الكتب الاديية ) ۱۳۲۸ ه. 
- رسائل ابن عرني » حيدراباد (دائرة المعارف العثمانية ) ۱۳١١۷‏ ه 
=۹ م. 
مواقع النجوم ومطالع أهلة الاسرار والعلوم ( تصحيح بدر الدين 
النعسالي ) » القاهرة ٠۳١۲١‏ م. 
- فصوص الحكم » مصر (دار احياء الكتب العربية ) ۱۹٤٩‏ م . 
- محاضرة الابرار ومسامرة الاخيار ... مصر (مطبعة السعادة ) 
م . 
- مجموع الرسائل الالمية › القاهرة ( مطبعة السعادة ) ٠١۲١‏ ه. 
- انشاء الدوائر » ويليه عقلة المستوفز › ويليه التدبيرات الاهية في 
اصلاح المملكة الانسانية ( نيبرغ ) » ليدن (ابریل ) ١٠۳١١١‏ ه. 
الإسقار عن رسالة الانوار ...۰ دمشی ۲۹١۱٠ه.‏ 
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- دیوان ابن عريي بولاق 9 م ؟ القاهرة ۱۲۷۱ ه. 

- ترجمان الاشواق (نكلسن ) » لندن ر ابحمعية الآسيوية ال ملكية ) 
۱4م ؛؟ ډروت (دار صادر ) 1م 

- ذخائر الاعلاق في شرح ترجمان الاشواق › بيروت (امطبعة 
الانسية ) ١٠١١۲‏ ه. 
الفتوحات المكية (فلوغل ) » ليبزغ ٠۸٤١‏ م . 

- شرح جواهر النصوص في حل كلمات الفصوص لعبد الغي النابلسي 
القاهرة (مطبعة الزمان) ٠١۲٣۳‏ ه. 

-مناقب اين عربي لاي الحسن علي بن ابراهم بن عبد الله ( تڅرير 
صلاح الدين المنجد )» بيروت ( موسسة ار اث العرنی )۹۹٠م.‏ 

- فصوص الحكم والتعلقات عليه » تأليف آبي العلا عفيفي › القاهرة 
۵٥‏ هھ = ۱۹4٩‏ م 

- الانسان الكامل ني الاسلام » تأليف عبد الرحمن بدوي » القاهرة 
( مكتبة النهضة المصرية ) ٠۹٥۰‏ م . 

- حي الدين بن عربي » تأليف طه عبد الباي سرور » القاهرة ( مكتبة 
الالو المصرية ) ٠۹١١‏ م . 


أعقانالر ك الفك ب 
ع د داللدحة مه 


کان السلاجقة دول عاشت متداحلةً ئي أعارها لاله قرون الا ريم قرن . 
ولا ظهرت جموع الإفرنج الصليسن عند أنطاكية »> ي شمالٰي الشام » سنة 
۰ هھ ( ۹۷٠۱م‏ ) » كان السلاجقة بحكمون ما بين تحخوم الصين وشواطىء 
البحر الاسود » قبل أن بلكوا العراق وكردستان ويزدادوا قوة على قوة. 

وبينما كان السلاجقة حكمون ابلمانب الشرقي" الشمالي من العام الاسلامي › 
کان الايويينون يلشسطون قي ابلحانب اب نوبي والغربي من العام العربي فاستولوا 
بین ٥٦٤‏ ھ ( ۱۱۹۷ م ) وبین ۲۹٦ھ‏ ( ۱۲۳۳ م ) على مصر واليمن والشام 
وعلى قم من شماليٗ العراق . وم يصطدم الاسوبيون بالسلاجقة › فان 
الاولين حلوا عل الفاطميين والاتابكة » بينما الاحرون ورثوا البو يمين 
والدويلات الي عاصرت البومهيين ني المشرق . على أن الايوبيين والسلاجقة 
كانوا يقاتلون الافرنج الصليبيين كانم أصحاب دولة واحدة. 

الخصائص الفكرية ) 

رق الشعر نى هذه الحقبة وفقد شيا من متانته » وكر في معظمه التقليد 
لشعراء بلاطر سيف الدولة . وكثر الشعر الديي في التصوّف والبديعيَات 
(مدح الرسول ) وبرز الفن التعليمي في الحكَم وني نظم فنون العلم . آما 
الثثر فكثر فيه التكف » وخحصوصا في الصناعة اللفظية . 
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وقل” الابتكار في هذا العصر وكثرت الموستعات ني اللغة والنحو والبلاغة 
والشروح على الشعر حاصة وعلى الئر أيضاً . واتسع الأليف في المحغرافية 
والتاريخ » وخصوصا في طبقات رجال الادب والدين والطب والرياضيات 
والفلسفة . وقد انقسم الفكرون ني هذه اللخحقبة فريقين : الادباء والمورحين . 

فمن الادباء اللحطیب البریزي رت ٥۰۲‏ ه= ۱۱٠۹‏ م) تلميذ أي 
العلاء المعري والعالم البارع أي اللغة والنحو والادب والحديث » له من الكتب : 
الملخّص ني اعراب القرآن » شرح المعلقات » شرح ديوان الحماسة لأبي 
تنام » شرح دیوان أي عام » شرح سقط الز نند للمعري . 

ومنهم ابن المبارية البغدادي رت ٥٠١4‏ ه) الشاعر » وله ك الصادح 
والباغم ( وهو أراجيز عل أسلوب كليلة ودمنة ) . ومنهم الطغرائي رت 
4 ه= ۱۱۲۱ م ) الشاعر الحكيى ء وكان من المشتغلين بصناعة الكيمياء . 
ومنهم الحريري (ت ٥۱٦‏ ه= ۱۱۲۲ م ) صاحب القامات الي قلنّد فيها 
بدیع اازمان المَمذاني رت ۳۹۸ ه= ٠٠١١۷‏ م) ولكته أغرق فيها ني 
الصناعة المعنوية والصناعة اللفظية خحاصة › م كانت النموذج الذي قللده جميع 
أصحاب المقامات بعده . ومنهم الميلداني النيسابوري (ت ۵۱۸ ۸= ٠١١١‏ م) 
صاحب ١‏ جع الامثال ۾ وهو چموع يضم آمثال العرب وحكارة الخال الي 
قیل کل مثل فیا . 

ومن هولاء أيضاً كمال الدين الأنباري (ت ۷۷ هھ = ۱۱۸۱ م ) ۰ وله 
نزهة الالبّاء في طبقات الادباء > وكتاب الانصاف في مسائل الحلاف (ين 
الكوفيين والبصريين من النحاة ) . ومنهم الثشى ء عبد الرحم بن علي" العسقلاني 
المعزوف بالقاضي الفاضل (ت ٥۹٦‏ ه= ٠٠٠١‏ م ) وعلى يديه بلغت يمناعة 
الانشاء ذروة التكلف ي الموضصوع والاسلوب . ومنهم أيضا عاد إلدين 
الاصفهانى (رت ٥۹۷‏ ه) » وله خريدة القصر وجريدة أهل العصر (وفيها 
تراجم وختارات للشعراء العاصرين له ني الشام والعراق ومصر › 
على طبقانهم ) . وله أيضاً ك الفيح القسّي في الفتح القدسي (وصف فتح 
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صلاح الدين الايوبي للقدس ) . ومنهم ابن سناء المللك (ت ٠١۸‏ ه) ء 
وهو أول من فصل الكلام على أصول نظم اموشحات وعلى صلة ذلك با موسيقى. 
ومنهم أبو البقاء السكبري البغدادي (ت ٦۱٦‏ ۱۲۱۹=۵ م ) » وكان 
الغالب عليه علم اللحو » له التبيان (شرح ديوان المتني ) › والتبيان في 
اعراب القرآن » شرح المفصل لاز حشري › شرح مقامات الحريري . 

وقد رأينا شيئاً من التصوف والشعر الصو ( راجع فوق › فصل التصوف ). 

ثم بأتي الأديب الناقد ضياء الدین بن الاير ( ت ٥۳۷‏ ھت ۱۲۳۹ م ) 
صاحب كتاب الل السائر ي أدب الكاتب والشاعر ري البلاغة والنقد ) › 
وفيه أن الأدب اليد هو الذي يسللك فيه المذهب القويم في تركيب الالفاظ 
على المعاني من غير أن يزيد بعضها على بعض ؛ ولا يشرط ني الادب ابيد 
أن يستحسنه العامة أو أن يفهموه . ومنهم الاديب الشاعر ابن آبي الحديد رت 
\YoV =a 0o‏ م( “ وکان فقيهاً معاز ليا له شرح نېج البلاغة للامام علي ء 
وقد طواه على استطرادات مفيدة ي التاريخ والؤقة خاصة . 

ونعود الى العلماء ونبداً بذ كر جار الله الزمخشري › وهو ابو القاسم حمود 
ابن عر » ولد ني بلدة زمخشر من خوارزم جنوب بيرة آرال » سنة ٤٩۷‏ ھ 
(۱°¥ م). م کرت أسفاره . وقد تضررّت رجل له بالبرد ني أثناء 
أسفاره فقطعت . بعد ذلك جاء الى بغداد. م جاور مدة (سكن مكة) 
ولذلك سسي جار الله . وکان هو. يسمي نفسه آبا القاسم المعتز لي أيضاً . 
وتوني الزخشري في ابلحرجانية (کرکانج ) من خوارزم في أول ۳٠٥ھ‏ 
(۱۱۹۹ م ). 

وكان الزخشري امام عصرہ : آدیاً شاعرا مہرستلا لغویاً › کما کان 
فقيهاً أصولاً متكلماً عارفاً بالتفسير والحديث › له من الكتب : الكشاف 
عن حقاقتق التتزيل (ني تفسير القرآن ) . وهو أول من ادحل قواعد البلاغة 
في التفسير . والكشتاف من أحسن التفاسير » الا آن الز حشري يأتي في الحچاج 
فيه على مذهب المعتزلة »> ولذلك اعرف عنه أهل السنة (المقدمة ٦۸۸‏ 
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و۸٦٠٠‏ ) . وله الفاق رفي تفسير ال حديث ) والمفصل ي النحو وقد 
اقتصر فيه على ما ينفع المتعلمين ( المقدمة ٠٠١۸‏ ) ؛ والرائض في علم الفرائض 
(الارث ) » والمنهاج ني الاصول › وشاني العي من كلام الشافعي » وأآساس 
البلاغة ( وهو قاموس موجز ذكر فيه المعاني الحقيقية والمجازية للكلمات ) . 
وله أيضاً مقامات . 

ومنهم هبة الله بو القاس بن السين المعروف بالبديع الاسطرلابي » كان 
من آهل أصفهان › وکان موجوداً فیها سنة ۵۱۰ ھ ۱۱۱٦(‏ م ) . م اله سکن 
بغداد . والبديع الاسطرلابي أديب شاعر ومنجّم وعالم طبيعي » وغلب عليه 
أيضاً علم الكلام والفلسفة . غير أنه شهر بعمل الاسطرلابات (آلات الرصد) 
ومن هنا جاء لقبه › كما شهر بالطب . وقد كانت له أرصاد جمعها تي زيج 
( ۲4 = ۰ م(). وکانت وفاته ي بغداد سنة ٤۳٥ھ‏ ( ١١٤١‏ م). 

ومن العلماء أبو الفتح محمد بن عبد الكريم الشهرستاني » ولد سنة ٤٦۷‏ ۾ 
(۱۰۸۳ م ) في شهرستان بحراسان بين نيسابور وخوارز م » ودخل بغداد 
سنة ٥۱۰‏ ھ ۱۱۱١(‏ م ) وسکنها ثلاث سنوات نال ي نابا شهرة » وحصوصاً 
عند العامة . وکانت وفاته في شهر ستان أيضاً سنة ٥٤۸‏ ھ ( أواخحر ۱١١۴۳‏ م ) . 
وكان الشهرستاني فقيهاً متكلما على مذهب الاشعري ؛ وله من الكتب ك الملل 
والشحل » وقد استعرض فيه المذاهب الفلسفية والدينية قبل الاسلام › كما 
استعرض آراء الفرق الاسلامية ( اللموارج والشيعة والمرجثة والعتزلة) . 

ومنهم الحافظ ابن عساکر (ت ٥۷۱‏ ۵= ٥۱۷۷م‏ ) عحدث الشام ي 
وقته ومن أعيان الفقهاء الشافعية » طوف ني الشام والعراق والمشرق وصنف 
١‏ التاريخ الكبير » لدمشق (تراجم رجالما ) في نمانين مادء وقد فقد 
قسم کبیر منه . ومنهم اسامة بن منقذ (ت ٥۸٤‏ ه= ۱۱۸۸ م ) مير حصن 
شير (قرب حماة في الشام ) والغارس البطل في الحروب الصليبية »> له 
ك الاعتبار ( وفيه حوادث حياته وطرف من أخحبار الافرنج الطريفة في زمانه ) . 
وله أیضاً دیوان شعر وک البدیع . 
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رمنهم أيضاً أبو الفرج بن ابحوزي رت ٥۹۷‏ ه) المحنبلل » ولد في واسط 
( العراق ) واشتهر بالحديث والوعظ وبالتأليف ني التاريخ خاصة › له : المنتظم 
ي تاريخ الامم ( حى سن ٥۷۵‏ ه= ٠‏ م ) » زاد المسير في علم التفسير ¢ 
جامع المسانيد والالقاب (حديت ) › مناقب عمر بن الحطاب »› مناقب عر 
ابن عبد العزيز › مناقب أحمد بن حنبل » منهاج القاصدين ( شرح إحياء علوم 
الدين للغزالي ) . 

فخر الدين الرازي 

هو فخر الدين أبو عبد الله بن محمد بن عمر الرازي المعروف بابن خطيب 
الري › لأن والده كان بخطب في الري وكان من البارعين ي علم الحلاف 
والاصول . وقد ولد فخر الدين في الري › سنة ۳٤٥ھ‏ ( ۱١٤١۹‏ م ) > وبداً 
تحصيل علم الكلام على والده م قرأ الحكمة ني مراغة على مجد الدين ابحيلي 
أحد الافاضل من ذوي التصانيف الحليلة ر طبقات ۲ ۲۳١:‏ ) . 

وقضى فخر الدين الرازي مطلع حياته فقيرا جداً (القفطي ۲۹۱ ) م 
عظمت ثروته اتتفاقاً > وكان كير التطوّف ني البلاد من قبل ومن بعد. 
وكانت وفاته ي هراة يوم الفطر من سنة ٠٠٦‏ (۹۲۱۰م). 

ولفخر الدين الرازي من الكتب مفاتيخ الغيب أو تفسير القرآن الكبير › 
اثنا عشر مجلّداً سوى الفاتحة فقد فسرها ني جلد مستقل › كما فسر سورة 
البقرة فی جلد مستقل على طریق العقل لا على طریق النقل ( طبقات ۲ ؛ ۲۹ ). 
وله أيضاً : الملحصول من علم الاصول › اللحصل ( صل آفکار المعقد مين 
والتاحتربن من العلماء والحكماء والمتكاتمين ) » تأسيس التقديس ء إبطال 
القياس › القضاء والقدر ›» شرح عيون الحكمة » المباحث المشرقية » مباحث 
الوجود والعدم › رسالة ني التفس » شرح مصادرات اقليدس ( القفطي 
c4۳‏ راجع › ۷ ۰ کي المندسة » فضائل الصحابة الراشدين › 
مناقب الامام الاعظم الشافعي ء ابحامع الكيير الملكي ني الطب » المحصل 
في شرح المفصل للزرحشري . 
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كان الفخر الرازي واعظاً كيرا ومن فقهاء آهل السنة ينحو نحو الغرّالي 
في كثير من آرائه » ولكن العامة كانوا يظتون فيه الاتحلال ي العقيدة ( القفطي 
١‏ ) . وكان واسع العلم حسن التلخيص لاراء الفلاسفة مقتدراً في التمياز 
بين أقوال الفرق . م هو متكلتّم شديد ابمحدل عنيف على مناظريه » بارع ي 
الرد على الفلاسفة . وهو أول من جعل المنطق علماً مقصوداً لذاته فتوسع 
فيه وتبحر » وم ببقه علما آلا مهدا لفهم علوم حر . وكذاك جعل 
مسائل الطبيعيات والالهيات فنا واءعداً (المقدمة ۹۲١ » ٩۱۳‏ ) . ولم يكن 
الفخر الرازي يومن بالتنجيى › ولكثه اعتقد بصحة صنعة الكيمياء وأضاع 
علیها جانباً کبیرآً من وقته وماله . وکان یز أن يكلف الله عباده ما لا 
بطیقون . 
« « » - مفاتيح الغيب المشتهر بالتفسير الكبير ؛ القاهرة (المطبعة الحيرية ) 
۷- ۱۳۰۹ھ . 
صل أفكار المعقد مين والمتأحرين من العلماء والحكماء والمفكرين 
القاهرة (جمالي وخانجي ) ۱۳۲۲۳ ه= ٠۹۰١‏ م . 
- نهاية الاجاز ودراية الاعجاز في علوم البلاغة وبيان اعجاز القرآن 
الشريف » القاهرة (مطبعة الآداب ) ١۳١۷‏ ه. 
المياحث المشرقية في علم الاليات والطبيعيات » حيدراباد ر داثرة 
المعارف العثمانية ) ٠١۳١٤١۳‏ ه. 
-- رسائل الرازي › القاهرة ۱۹۳۹ م . 
معالم أصول الدين (رعللى هامش صل أفكار المتقدمين ) . 
كتاب الاربعين في أصول الدين › حيدراباد ( داثرة المعارف العثمانية 
FV =a oF‏ م . 
اساس التقدیس › مصر ۱۳۲۸ ه= ۱۹۱۰ م . 
- اعتقادات فرق المسلمين والمشركين ( مراجعة علي سامي النشار)ء 
القاهرة ۱۰۹ ه= ۱۹۳۸ م . 
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كتاب الفراسة › باريس ۹ م .۰ 

مناقب الامام الشافعي » مصر ۱۲۷۹ هھ . 

مناظرات جرت ي بلاد ما وراء النهر ني الحكمة والحلافة وغيرهما 
ين الامام فخر الدين الرازي وغیره » حيدراباد ( داثرة المعارف 
العثمانية ) ٠۲١١‏ هھ . 

فخر الدين بن عمر الرازي › تأليف مصطفى عبد الرزاق › القَأهر ة 
( بمحنة التأليف والرجمة والنشر ) ۱۹۳۸ م . 


ومن علماء هذه اليقبة أبو عبد الله ياقوت بن عبد الله > سي صغيراً ني 
بلاد الروم فاشتراه ‏ رجل اسمه عسكر اوي » ولذلك يعرف بیاقوت 
الرومي وبیاقوت الحموي ( ۲٦ - ٥۷٤‏ ه) . ولياقوت «معجم البلدان » 
على ترتيب الحروف المجائية وهو يم عن علم بابمغرافية وعن احاطة واسعة 
بالتاريخ . وله « معجم الادباء » على اروف الحجائية أيضاً »> وهو يدل على 
علم غزیر وذوق مقف . واذا علمنا آن ياقوت کان مظلوم] بالرق ومشغولا 
بالتجارة والاسقار قبل عتقه (٣٩۹٥ه= ۱۲۰۹١‏ م) وبعد عتقه » کر 
الاسفار المرامية والمصائب » وأنه عاش غو اثنتين ولحمسين سنة فقط › أدركنا 
مدی عبقريته ي التألبف ومدی جاده . 

عبد اللطبف البغدادي 

هو موق الدين بو محمد عبد اللطيف بن يوسف البغدادي المعروف باين 
اباد » يدأ بدرس الفقه والحديث والنحو م انقلب الى درس الطب والفلسقة 
فأصبح طبيباً معروفاً وترك تاليف ثي كثور من فنون المعرفة . وكان عبد اللطيف 
البغدادي معلجباً بان سينا يفضتله على الفارابي وعلى اليونانيين › قال ( طبقات 
۲ ) : « وم یکن لي اعتقاد في هولاء ر الفاراني والقدماء ) لأني كنت 
أظن“ أن الحكمة كلها حازها ابن سينا وحشاها کتبه » . وكان تقر شهاب الدين 
السهروردې ویری أن شهر ته دلیل على جهل أهل الزمان ر( طبقات ۲ : ۲۰٤‏ ) 
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وتوني عبد اللطيف البغدادي في بخداد سنة ۲۹ هھ( ۱۲۳۲-۱۲۲۳۱ م ). 

ولعبد اللطيف البغدادي من الكتب : شرح ك الفصول لابقراط »› اختصار 
> الميوان لأرسطو » ك ني آلات التنفضتّس وأفعالما » كتاب ديابيطس والادوية 
النافعة منه » ك الكفاية في التشريح › ك الحكمة العلائية ( ني العلم المي › أله 
لعلاء الدين داوود بن بهرام صاحب آرزنجان ) » مقالتان في المدينة الفاضلة › 
مقالة في العلوم الضارّة » مقالة ني النهاية واللاہاية » رسالة في المعادن وإبطال 
الكيمياء » مقالة ي الرد على ابن ایم في المكان » الكتاب اب نامع الكبير (في 
لمنطتق والعلم الطبيعي والعلم الالمي » نحو عشرين مجلداً أله في نيف وعشرين 
سنة) . 

ومنهم أبو الحسن علي بن محمد عز الدين الدزري » ولد في جزيرة ابن 
عمر ( شتمالي“ العراق ) سنة ٠٥١‏ ه( ۱٠٠١‏ م ) وتوني ي الموصل سنة ٠٠١‏ ۸ 
(۱۲۳۳ م ) ؛ وکان إماماً ني الحديث حافضاً للتواريخ حيرا بأنساب العرب 
وأخبارهم . وله من الكتب : الكامل ني التاربخ هذاب فيه تاريخ الطبري 
( حذف آسانیده وجمع روایاته ) م استمر فيه الى ستة ٩۲۸‏ ھ ٤‏ وجعله 
ككتاب الطبري على السنين . وهو مصدر مهم" للحروب الصايبية . وله أيضاً 
۾ آسد الغابة ي معرفة الصحابة » »> جمع فيه تراج لنحو سبعة آلاف 
وخمسمائة من صتحابة رسول الله مرتبة على الحروف المجائية › الأ آنسه 
استوفی اوا“ أسماء الرجال ء م جاء بأسماء النساء » م بأسماء الذين يعرفون 
يكناهم (أبو دجانة » أبو هريرة الخ ) . 

ومنهم أيضاً جمال الدين آبو الحسن علي“ بن يوسف القغطي › ولد في 
قفط ( بصعيد مصر ) سنة ٥٦۸‏ ھ (۱۱۷۲ م ) . وقد تولى القضاء في حلب 
ني أيام الناصر الايّوبي ( ١۳-۸۲‏ ه) . والعجيب أنه بدأ ترجمة اين 
مقر بقوله (القفطي ۳۸ ) : « هذا طبیب مصري کان يطب مولانا 
الحاکم ٠‏ . ومثل هذا القول «مولانا الحاكم » لا يتنظر أن يقوله الا الذين 
قبلوا الدعوة الدرزبة » فكيف مكن أن يقول القفطي ذلك وهو قاض للأّوبيين؟ 
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م انه م یکن ني أيام الحاکم رت ٤۱۱‏ ه۵= ۱۰۲۱ م ) حى يقال إنه قاها 
تكسا أو عانقا ! 

وكانت وفاة القفطي سنة ۱۲١۸( ۸٤٩‏ م) . 

وللقفطي عدد من الكتب › ولكنه شهر بكتابه « إخبار العلماء بأخبار 
الحكماء » » ولكن المطبوع منه « حتصر» عله محمد بن علي بن محمد الزوزني 
(ٿ ٤۷‏ ه= ۱۲٤١‏ م )- وهو معجم تراجم للذين اشتغلوا بالعلوم 
الحكمية (الفلسفة والرياضيات والفلك خاصة ) من المسلمين مضافا اليهم 
نف من اليونانيين م من السريان الذين اشتغلوا بالنقل . 

ومن ساقة المغكرين ي العهد السلجوقي العز بن عبد السلام (. 

ولد بو محمد عر الدين عبد العزيز بن عبد السلام السلمي الدمشقي الشافعي 
ي دمشق سنة ٥۷۷‏ هھ ( ۱۱۸١‏ م ) وبدأ تلقني العلم في دمشق م رحل الى بغداد 
(۹۷ه ه= ٠۲١١‏ م ) . واشتغل العز بن عبد السلام في دمشق بالتدريس 
والافتاء وتولى“ اللتطابة في ابحامع الاموي ( ۳۷ ۸= ۱۲۳۹ م ) . غير أن 
صراحته وجرأته في محاربة ألبدع (كدق" السيف على النبر ولبس السواد في 
خحطبة ابحمعة وصوم نصف شعبان ) أحنق عليه رجال الدولة وأثار العامة › 
فهاجر الى مصر سنة 1۳۹ ه وتولى فيها القضاء والتدريس مدة وجيزة › 
إلا أن" صراحته وجرأته اللتن كانتا وبال عليه ي دمشقی کانتا وال عليه 
ي القاهرة أيضاً . وتوني الع بن عبد السلام سنة ۱١١۲ ( ۸ ٦۰‏ م) . 

وكان لعز بن عبد السلام كتب كثر ة في التفسير والحديث والاصول والفقه . 
والفقه عنده راجع الى اعتبار المصالح ودرء المفاسد . وتصوفه معتدل قريب من 
تصوأف الغرّالي » وان كان مورخو الفقه عتلفين في حاله في التصوف . 
ونحن نستطيع أن نرى في الع بن عبد السلام رائداً في الاصلاح الديني شاق 
للطريق الذي سلكه فيما بعد ابن تينمية. : 


)م٠١‎ ۰۹ =۵۱۴ ۷۹ ٤ رسالة جامعية السيد رضوان علي الندوي ( جامعة دمشق»ء كلية الشر عة‎ )١( 
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دول انما ليك والتر 


كان للأيتّوبيين ماليك يسن البحرية لأنهم كانوا يسكنون في جزيرة 
الروضة ني محر (لمر) النيل قي القاهرة . فلما ضعف الايوبيّون وتنازعوا 
أمرهم بيتهم استبد ماليكهم بأمر الدولة وأقاموا ساطاناً منهم اسمه المعز عز 
الدین آیبلف ( ٦٤۸‏ ۵= ۱۲۵۰ م) . 

ي تلك الأثناء كان هولا كو حفيد جنكيزخان قد سقط بجحافله من التر 
على خحراسان وفارس وهدم المدن وأباد معظم سكانما › م قاتل الباطنية وهدم 
حصونهم ( ٠٥٤‏ ه) . وي سنة ٥٩‏ ھ (۱۲۰۸ م ) دحل بغداد وأعمل فیها 
التدمير والحرق بعد أن قتل الحليفة المستعصم ورجال دولته . اجتاح اتر 
شمالي" الشام . 

وكان للاجتياح التتري ثلاث نتائج بالغة الأثر : القضاء على الدولة العباسية 
في بغداد » تدمير معام العمران والقضاء على مثات الالوف من البشر › واتلاف 
الكتبات ي العام الاسلامي . 

ومع أن هولاكو نفسه عاذ الى ما وراء النهر لا بلغه موت أخيه › فان 
جحافله بقيت تنشر الول في كل مكان . وتي المحرم ستة ٠4‏ (ايلول ‏ 
سبتمير ۱۲٠١‏ ) استطاع الظاهر بيبرس البندقداري رايع سلاطين الم اليك 
البحرية ان ييزم الذر ني معركة عين جالوت قر ب الناصرة ( فاسطين ) وأن 
يرد" حطرهم نايا عن الشام . 

وما أن استَقر الثثر الولنيون في بلاد الاسلام وأسسوا الايلخانات ( الدول 
الثترية ) حى اعتنقوا الاسلام وقاموا بخدمة الثقافة الاسلامية ماما عظيماً ولكنه 
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م يملح إساءتهم الاولى الى الاسلام والى الثقافة الاسلامية . 

أما في مصر والشام فان المماليك البحرية ظلوا يقارعون الافرنج الصليبيين 
حى أجلوهم باثي عن الساحل الشري للبحر الابيض المتوسظ سنة ۲١۷ھ‏ 
(۳°۲م). 

وفي أواسط سنة (۷44 ه= خحريف ٠۳١۸‏ م ) وصل وباء الطاعون الى 
الشرق وجرف مات الألوف من الضحايا » وهو مستمر ني اتجامه غرباً 
حو أوروبة حيث عرف بالموت الأسود. قيل أن هذا الطاعون طال في مصر 
سبع سنوات وجرف مه رمليوناً إلا مائة آلف ؛ وكانت ضحايا حلب خمس 
مائة في البوم الواحد › وفقدت غزة اثنين وعشرين ألفا في شهر واحد . 

ولم يشذ المماليك البحرية عن سنة من تقدمهم في شيء» فانهم لما استتب 
هم الأمر وآرادوا التمتع بشمرات اللك اتخذوا ماليك جعلوهم جنوداً هم 
وأسكنوهم ي أبراج قلعة القاهرة » ومن هنا جاء اسم هو لاء : «الماليك 
البرجية » . ثم ضعفت عصبية المماليلك البحرية وقوي المماليك البرجية > واتحذ 
منطق التاريخ طريقتّه وحل" المماليلك البرجية محل" المماليك البحرية في حكم 
مصر والشام ( ۷۸٤‏ ۵= ۱۳۸۲ م ) . 

ولقد كانت سياسة الممالياك البر جية عسراء : بدأوا بتتبع حصومهم بالقتل › 
فثارت الشام حيناً م استقرت لا عاد المماليك البرجية الى حسن, السياسة .' بعدئذ 
تعرض حكم ال مماليك البرجية لمزات عنيفة : سقط تيمورلنك ( تيمور الاعرج ) 
على الشام واجتاح مدنا تقتيلا“ وتخريباً م حمل صتاعها ( أ حاب الصناعات)› 
من دمشق على الاحص )£ c(pI\f'I=aA*‏ الى سمرقند وأقام بم 
هناك حضارة مستأنفة غطّت مع الينام عل حضارة دمشق نفسها . 

وني غمرة الفتوضى الادارية الي تيز بها حكم المماليك البرجية انتهز 
الافرنج الفرصة وبدأوا غارات على سواحل الشام انتقاماً لطردهم منها › 
وكان مركز هم في جزيرة قبرس اليوانية . ولكن في سنة ( ۸۲۷ ه= ۱١١١‏ م ) 
غزا الاشرف سيف الدين برسباي جزيرة قبرس غزوة كاسحة وحمل منها 
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عديداً من الاسرى فيهم الملك جانوس . فتوقفت بذلك غارات الافرنج على 
الشرق . 


اللصائص الفكرية 

امتاز عهد المماليك البحرية بالعمران ي مصر والشام » ببناء المساجد 
والمدارس وبالتفان ني بناء الدور والمساكن . وهم الذين فوا لنا البناء الابلقء 
أي بناء ابمحدران صفوفاً أفقية متعاقبة من الحجر الأبيض والحجر الاسود 
(أو الاحمر)» كما نرى في حمص الى اليوم .وكر ني عهدهم تزيين البيوت من 
الداحل واللحارج بالاشكال المندسية والاغصان المتقاطعة وباللعشب النقور 
تجعل منه المابر والابواب والنوافذ والسقوف » وتجعل منه ابمحدران الداخلية 
في الغرف أجياتا . وزخرفوا أبواب المساجد بالشبه (النحاس الاصفر ) 
وجعلوا منه القناديل ومناراتما (الشمعدانات ), ` 

آما في ابحانب الآحر من العام الاسلامي › في ال حانب المخولي › فان العمران 
انسح ۽ كما اسع العمل الصحيح ي الرياضيات والفلك والطب . 

على أن العرب قد خسروا في هله القبة في المشرق كلم سلطايم السياميّ » 
فلم يكن ني المشرق كلم آلذاك دولة عربية مذكورة . غير ان الأدب العر لي 
والعلم كان مما دولة ميسوطة الحناحین ي کل مکان » وان كان الشعراء العرب 
قد سحرموا الحظوة في بلاطات السلاطين الذين كانوا يهتمون بالفِقه والعلوم 
الرياضية والطبيعية والاجتماعية اكز من اهتمامهم الادب الرجدانئ . 
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تصیرا لیس الطوبی 


هو آبو جعفر محمد بن محمد بن اسن » ولد في طوس ( ٩۹۷‏ هت ۱۲۰۱ م) 
وبدأ حياته منجتماً للباطنية . ولا بدأ هولاکو عرو يي به نصير الدین ونال 
عنده حظوة فأصبح مستشاراً › کما کان مستشار أباقا بن هولا کو . وجعل 
الشيعة" الامامية في ايران نصير الدين رثيساً هم عة علمه ولنفوذه السيامي . 
وشهد تصير الدين مع هولاكو اجتياح بغداد ؛ م توفي ي بخداد سنة ٦۷۲‏ ۾ 
۱۲۷١(‏ ) م ودفن تي مشهد الكاظمية . 

لنصير الدين الطومي' كتب كثيرة في عدد من فنون المعرفة بعضها تأليف 
وبعضها شروح أو اخحتصارات أو تحرير (تنقيح واصلاح ) › منها : تجريد 
العقائد » قواعد العقائد » مشا كل الاشارة (رشرح على الاشارات والتنبيهات 
لابن سينا ) » تلخيص المحصل للفخر الرازي » أوصاف الاشراف › جواهر 
الفراثض ر( فقه ) › بقاء النفس بعد بوار البدن . اثبات العقل الفعال . أما في 
علوم العدد خاصة فله المنوسطات بين المندسة والميثة » انعكاس الشعاعات› 
بارع رفي الفلك ) . ك تسطيح الكرة وتربيع الدائرة » ك مساحة الاشكال 
E E O‏ ني البرهنة على آن جموع العددين 
المربعين (المضروب کل عدد تپا في نفسه ) › اذا کانا ورین ( ۳۰٠‏ › 
ه٠‏ الخ ) » لا يكون مربعا "' » الريج الإلحاني » ك التذكرة في علم الميثة › 
رسالة في معرفة التقوبم » الرسالة الشافية عن الشلك في الاحطوط المتوازية . 


٥ + ۴ × ۴ )۱(‏ × ہ٥‏ لا يکون منها عدد ججلور ( قابل الجذر ) . 


مقامه وآراوه : 

کان نصیر الدین منجماً بارعا بی له هولا كو المرصد العظيم ي مراغة 
( الرکستان ) سنة ٠٥۷‏ ه ؛ كما كان فلكياً ورياضياً وعالاً طبيعياً وفيلسوفاً . 
وهو أول من فصل الثلثات عن علم الفللك وجعل منها علماً فالا إنفسه » 
م فصل الكلام ني الملثات المسطحة والكرية » وقد اعتمد ي ذلك جهود“ 
لتقد مين م أضاف اليها أشياء من ابتكاره , 

أ ) استدرك الطوسي على أقليدس عدداً من البراهين النافعة ني قضية 
المتوازیات ر( طوقان ۰۳۵۱ راجعم ۷۵) ؛ ویری الاستاذ قدري طوقان أن 
هذه القَضايا مهمة جداً . غير آیالرمم الذي صنعه الناشر للكتاب غير صحیح 
لأن واضع الرسم جعل التوازيات العمودية بين خحطين أفيتونر متوازيين في 
رأي العين . م ان عرض القضية کما جاء رعكن أن يكون واضحاجداً عند 
المشتغلين بالرياضيات › او لعل نفراً لا ar a‏ 
الذهن . من أجل ذلك أجرت لنفسي أن أضع القضية بلغتي : 

لیکن خط عليه ا ت 

شنز ل من نقطة ن حارج هذا الط خحطاً مودي على أ ب يلقاه في م ؛ 

ولیم ني ن خط عليه + د » بحيث تكون الزاوية م ن د حادة' . 

ولیكن بين الط أ ب والللط ج د خطوط عمودية على أب (هو- كل 
س ع الخ ) › 

فالمطلوب ان برهن أن الحطوط العموديين بين أ ب وين ج د تقصر 
تدرا کلما کانت اکر بعداً عن ن م ئي امجاه ب. 

والرسم جب آن يکون هکذا : 
را) توفي قدري حافظ طوقان في شسباط ( فبړایر ) ۱٩۷۱‏ . 


(۲) لیکن حط عليه آب مم حط عليه ج د ؛ وم نقل ؛ عط أب » حط ج د » لأن المفروض في هذين 
اللطين آن يستمزا سى يلتقيا . 
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ب ) بقاء النفس' . قال نصير الدين الطوسي : 
... وأيضا لا مجرز أن يكون البدن ولا وزا جه شرطاً ني بقاء النفس › 
لأن النفس هي الحافظة والمبقية للبدن ولراجه بتدبير ها وإيراد الغذاء عليه بدلا 
عما يتحلل منه . فان كان البدن أو امراج ( مزاج البدن ) شرطاً في بقاء النفس 
لزم الدور"'. ولا فاضت النفوس عن مبدعها على البدن تعلقت به على 
أي المذهہين کان" » م يبق للبدن ولا لشيء ما تعلق به تأر علیته ولا 
تأثير شرطيته ني وجود النفس ولا في بقاما ؛ فلا يضر" التفس فقدان البدن 
أو قطع العلاقة بينه ويينها وجه » وتبقی النفس مو جو دة داعمة بدوام مہدرعها 
ومفيضها لوجوب وجوه المعلول مم وجوم عانته واستحالة انفکاکه عنه ... 
التوسع والمطالعة 
- جموع الرسائل » حيدراباد ( داثرة المعارف العثمانية ) ۱۳١۸‏ ه . 
- رسالة بقاء النفس بعد فناء ابمسد وشرحها لأبي عبد الله الزنجاني › 
القاهرة ( مطبعة رمسیس ) ۲٤۳١ھ‏ . 
)١(‏ من ألرسالة المطبوعة باسم و بقاء النفس بعد فناء ابمسد بشرع الشيخ آي عبد الله الزنحاني ( مسر 
۲ *) ص۳٤‏ . 
(۲) لزم أن يكون البدن سيب بقاء النفس و أن تكون الثفس سبب بقاء البدن . 
“(۲) يقول أفلاطون يفيض التفس عل البدن ينا يوجد البدن ( أي بأن النفس أندم من البدن » 
كانت موجودة قبل وود البدن ) . ويقول أرسطو بعملق النفس بالبدن ( عدوث النفس »> 
بوجود النفس يعد وجود البدن الصالح ) . 
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كشف المراد ي شرح جريد الاعتقاد ( الشرح لابن المطهتر اللي ) 
طهران ( مكتبة ال)صطفوی ) ۷۷١٠ھ‏ . 

الاشارات والتبيهات لابن سينا بشرح زصير الدين الطوسي ( حقيق 
سليمان دنيا ) » القاهرة ر( دار المعارف ) ۱۹١۸‏ م . 

أخلاق تشي (بالعربية والفارسية ) ( تصحيح عمد تقي دائش 
إزوة ) » طهران ۹ هھ . 

- نصير الدين الطلوسي »لسليمان الظاهر (جلّة ا مجمع العلمي العرني 
نیسان - ابریل ۱۹٦۱‏ م ) . 
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ولك علاء الدين بوا لسن عل بن أي المزم القرشي المعروف باين النفيس ٠٠‏ 
قر ب مدينة دمشتق سنة ۰۷ ھ ( ١٠۲٠م‏ ) ونشاً في دمشت وتعّم فيها على 
ر من الاطباء أقدمّهم الشيخ رضي الدين أبو الحجاج يوسف بن حيدرة 
ارحب . ومن شيوحه (أساتذته ) الحكي مهذآب الدين أبو محمد عبدالر حم 
ابن علي الدحوار ( ت ۱۲۳١٠۵ ٦۲۸‏ م) » وعمران الاسرائيلي رت 
۷ = ۳۹ م ). 

كان ابن النفيس صديقاً ورفيق دراسة لوق الدين آي العباس أحمد 
ان القاس المعروف بان أي اة وسا الکاف المشهور «عيون الانباء 
في طبقات الاطباء »» درسا معا في دمشق (وكانت أسرة ابن أي أصيبعة 
أسرة آطباء) » ولعل" ابن النفيس درس مع ابن أي اصيبعة في القاهرة أيضاً . 

ويبدو آن الصديقين هجرا دمشقى الى القاهرة معا واشتغله ي المستشفى 
الناصريّ » فرتقي ابن النفيس حى اصبح ريسا للمستشفى » وصار ابن أي 
أصيبعة يتولى" التكحيل ( مداواة العيون ) فيه . وبعد مدة عاد ابن أي أصيبعة 
الى الشام » وبقي ابن النفيس في القاهرة حتى توفي فيها سنة ٩۸٦‏ ه( ۱۲۸۸م ) ؛ 
وقيل بعد ذلك بقليل . 
(۱) هذا الفصل مبي ي معظمه على کتاب : 

Ibn an-Nafis et la découverte de la circulation pulmunaire, par 


Abdul Karim Chéhadé ( Institut Français de Damas ), Damas 1955. 
GAL I 649 f., Suppl. I 889 f. : ر اجج أي‎ 
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مقامه وآلاره 

اشتغل ابن النفيس باللغة والفقه والفلسفة والكلام » ولكن اهتمامه واشتهاره 
كانا في الطب . كان ابن النفيس طبيباً ماهر عا بصناعة الطب من الناحبتين 
التظر ية والعلمية . ومن معاصریه من ساواه بان سینا » ومنهم من رفعه فوق 
ان سينا ينا . وابن النفيس ينصح بمارسة التشريح والمقارنة في ذلك بين أجسام 
المحیو انات »> ولذلك فائدتان : : أرلاهما أن هذا التشريح المقارّن يساعد على 
فهم جسم الانسان › رای نها أن تریح موم بدي ال هم وغات 
الاعضاء » وهذا بدوره يودي الى البراعة ي شفاء امرض . ولقلر اه 
ابن النفیس کثیرآً بتشریح القلب وتشریح الحنجرة »› لاان پر من فیا 
بين التئفس وبين ابض » أو بين التنفضّس وبين انتقال الدم من الرئة الى القلب 
ومن القلب الى الرئة . ومن الممارسة المستمرة للتشريح توصل ابن النفيس الى 
اكتشاف الدورة اللزئية (الصغرى ) للدم . 

ولأبن النفيس كتب عديدة جداً ضاع معظمها . من هذه الكتب الي 
وضعها شرحا أو تاليا : الكتاب الشامل تي الطب-المهذآب ني الكحول 
( معابمحة العيون ) المختار من الاغذية - شرح فصول أبقراط - شرح تقلمة 
المعرفة - شرح مسائل حنين بن اسحق - شرح المداية في الطب ( لابن سينا  )‏ 
الموجز في الطب (عتصر كتاب القانون لابن سینا) شرح قانون ابن سينا 
شرح تشريح القانون ‏ تفسير العلل وأسباب الامراض . م له كتب في 
موضوعات أحرى : الورقات ( ني المنطق ) » ا مختصر ني علم أصول الحديث »الخ. 

الكلام على الدورة الدموبة ابلحزئية ( الصغرى ) 

ي شرح تشر بح القانون الذي صنعه أبن النفيس على قسم التشربح ف يكتاب القانون 
لابن سينا يه ابن التفيس بتشريح القلب واتصال العروق به تم يتكلم على الدورة 
الصحيحة للدم من اقاب الى الرئة ومن الرئة الى القلب . ويعتبر الدارسون أن 
الكلام على هذه الدورة ابحزئية للدم جدید في تاریخ الطب بالا صافة الى عصر 
ان النفيس وبالاضافة الى الاعصر التالية حى أوائل القرن اساب عقر . 


نص من شرح تشريح القائون 

الشريان الوريدي : 

ان هذا العرق شبيه بالاوردة وشبيه بالشريان . أما شبهه بالاوردة فلانه 
من طبقة واحدة وأن جرمه سخيف وآنه على ةوام بنذ فيه الدم لغذاء عضو . 
وآما شبهه بالشرایین فلانه ينبض وينبت على قولمم من القلب وينفذ فيه هواء 
اتنس . ولا كان نبض العروق من حواص الشرايين › لا جرم » كان إلحاق 
هذا العرق بالشرایین أو › ولذاك یسمی شریاناً وریدیًا لا وريد شریانياً . 
ونقول ان العروق الي تنبث (ينبت ) ني الرئة نخالف جميع عروق 
البدن » وذلك لأن ني جميع الاعضاء يكون لعرق الضارب طبقتان ؛ ولغير 
الضارب طبقة واحدة . والضارب مستحصف» وغرر الضارب سخيف . 
وعروق الرثة بالعكس من هذا واخحتلفوا في سبب ذلك ... والذي نقوله نحن › 
والله أعلم » إن القلب لا كان من أفعاله توليد الروح » وهي انما تكون من 
دم رقيتق جد شديد المخالطة لسرم هواني › فلا بد وان عل “٥‏ ي القلب 
دم رقيق جدآً وهو التمكن "' أن يحدث الروح من ابحرم المختلط منهما › 
وذاك حيث تولد الروح وهو في التجويف الأيسر من تجويفي القلب . ولا 
بد ي قلب الانسان ونحوه ما له رثة من تجويفى آخحر يتلطف فيه الدم ليصلح 
لخالطة المواء > فان المواء لو حلط بالدم > وهو على غلظة »› لم يكن من 
جملتها جسى متشابه الاجواء . وهذا التجويف هو التجويف الابمن من تجويفي 
القلب . واذا لطف الدم في هذا التجويف فلا بد من نفوذه الى التجريف 
الاإيسر حيث مولد الروح . ولكن ليس بينهما منفذ » فان جرم القلب هنالك 
مصمسّت ليس فيه منفذ ظاهر » كما ظته جماعة » ولا منفذ غير ظاهر 
يصلح ( ا )نفوذ هذا الدم كما ظته جالينوس » فان مسام القلب هناك مستحصفة 
وجرمه غليظة (!) » فلا بد" وأن يكون هذا الدم اذا لطف نفذ تي الوريد 
الشرياني الى الرثة لينبث في جرمها ومالط المواء ويتصفى ألطف ما فيه 
)١(‏ كلمة و جعل ۾ غامضة ؛ لملها : بحصل . والمعى «يوجد». () ذا في الأصل . 
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وينفذ الى الشريان الوريدي لوصوله الى التجويف الايسر من تجويفي القلب 
وقد خحالط المواء وصلح لأن يتولتد منه الروح > وما يبقى منه أقل" لطافة 
تستعمله الرئة ني غذامما . ولدللك جعل الوريد الشرياني شديد الاستحصاف 
ذا طبقتين ليكون ما ينفد من مسامنه شديد الرقة » وجعل الشريان الوريدي 
سخيفاً ذا طبقة واحدة ليسهل قبولنه لا بخرج من ذلك الوريد . ولذاك جعل 
بين هذين العرقين منافل خحسوسة. 

وما قوله (قول ابن سينا ) : وآول ما ينبت (ينبت ) من التجريف 
الأيسر شريانان ... 

المراد أن هلين الشريانين هما أول شرايين البدن كله ... وانما كان بات 
هلين ( الشريائين ) من التجويف الأيسر لأن الشريان المطلق منهما يمذ فيه 
الروح الى الاعضاء كلها » وانما بمكن ذلك بأن يكون تجويفه مبتدثاً من التجريف 
الذي يم" فيه تكون الروح » وذلك هو التجويف الاإيسر من تجويقي القلبر .وأما 
الشريان الوريدي فلأنه عندهم لأجل نفوذ الروح الى الرثة وأخحذ المواء منها > 
وعندنا أنه كذلك . ولكن المواء الذي يأحذه من الرثة لا بد" وأن يكون عالماً 
لدم الطة يصح مكها لأن يكون منه الروح . 

واعلم آن نبات هلين الشريانين ليس من التجويف الايسر › بل من ابلعرم 
الذي بين بطي طلقلب » لكنهما مع ذلك مائلان الى التجويف الايسر حى 
يكون نجويفهما تلصلا بذلك التجويف مورباً . (لذاك ) كان النافذ من 
ذلك التجويف منحرقاً الى اليمين قليلا“ حتى يدخل في تجويفهما . ومعى 
کون ہما نابتين من هناك لا آنہما ينبتان من هناك كما ينبت النبات من الارض > 
کما یقولون › بل اہما متصلان بذلك الموضع كاتصال النابت ... واتصال 
الدم الذي يغدو الرثة الى الرثة من القلب ء هذا هو الرأي المشهور ؛ وهو 
عندنا باطل » فان غذاء الرثة لا يصل اليها من هذا الشريان لأنه لا يرتفع اليها 
من التجويف الأيسر من تجويفي القلب ›إذ الدم الذي تي هذا التجويف إنا يني 
إليه من الرثة » لا أن الرئة تأحذه منه . وآما نفوذ الدم من القلب الى الرئة 
فهو في الوريد الشرياي ... 


coy 


أغقاب المحركةالفكنة 
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قمر الممَاليك والتتر (المغول) 


كان ني عهد المماليك ي مصر والشام وعهد التتر (المغول ) ي العراق 
وي البلاد الي تقع شرق العراق حركة أدبية وحركة فكرية ناشطتان . الا أن 
الاضطراب السياسي حال دون استفادة العرب من النتاج الفكري الزاخر الذي 
املا به ذلك العهد . ان النتاج الفكري » ني جوانيه النظرية وجوانبه العملىة › 
کان كثراً ولكن" آثره في المجتمع الاسلامي كان قليلا“ جداً . 

فمن الُحضلرمين بين العهد السلجوتي والمهد المملوكي ابن أي أضيليعة 
رت ۸ ه= ۱۱۲۳ م) » زميل ابن النفيس ي الدراسة وي الطبابة › 
وصاحب كتاب عيون الانباء ني طبقات الاطباء. هذا الكتاب مببي على 
العصور والأصقاع > وقد بدأه مولغه بالاطباء اليونانيين لقدامهم » م 
ثى بأطبّاء الدولة العبناسية ء م ذكر اء بلاد خراسان والمند فأطبتاء بلاد 
المغرب › م ذکر آطبّاء مصر والشام . 

وما أن الاطباء كانوا في كر من الاحيان » علماء في الرياضيات ٠‏ الفلك 
وأدباء وشعراء وذوي مشاركة ني العلوم الفلسفية » فان ابن أي صبيعة قد ورد 
مم تزجمانہم شيئ من جهودهم ني کل 'میدان جالوا فيه › مع ذ کر مولفام 
ي كل" باب . وهذا الكتاب حزانة" من خزائن العلم الثميئة . 

ومن اعلام تلك الحقبة این حلکان رت ٩۸۱‏ ۸= ۱۲۸۲ م ) وکان 
طبیبا غير بارع فیما يبدو » ولکنه کان قدیرآ ي الفقه حى تولى القضاء ي 
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مصر وي الشام . م كان أديباً بارعا » وله كتاب وفيات الأعيان وأنباء 
أبناء الزمان جمع فيه أ كر من ممانمائة ترجمة للأدباء والفقهاء والعلماء . ولابن 
حلكان براعة في احتيار حوادث الرجمة مح الاشارة الى خصائص الاديب 
أو الفقيه أو العا وذکر شيء من آرائه وکلامه أحیاناً . وابن خلکان یکثر 
الاستطراد ني ثنايا الراجم عادة . ومع أن ذلك مالف للاسلوب العلمي »› فانه 
عندنا اليوم ذو نفع ظاهر » فقد ترجم ابن خحلكان في نايا عدد من الرجمات 
لنفر م يفردهم ني کتابه باراجم خحاصة . م ان في هذا الاستطراد لنا اليوم 
نفعاً آحر هو أنه حفظ لا أحباراً تارمية أو اجتماعية أو أديية ضاعت أصوها 
الي اعتمد هو عليها. 

ومن المفكرين البارزين ني هذه اليقبة أبو ري زكريا بن محمد القزويني 
( ت ٩۷۲‏ ه= ۱۲۷۳ م ) » وله کتابان : عجائب المخلوقات وغرائب 
الموجودات م عجائب البلدان ر ويسمى أيضا : آثار البلاد وأخحبار العباد ) . 

القرويي دقيق الملاحظة عميق التفكير : وقف بتعجب من اهتداء الأحل 
الى مل بيوته من الشمع على شكلر يعجز عن مثله المهندس بالسطرة والإركار؛ 
كما أحسن تعليل خزن مياه الأمطار ني باطن الأرض في الشتاء ثم حروجها 
من اليناييع . وكان يرى أن الأرض كروية وأنبا تدور على نفسها ؛ وأن ما 
نشاهده من حركة الكواكب والنجوم قي السماء ليس راجعاً الى دوران تلك 
الكوا كب والنجوم على ما نرى بأعيننا »> بل الى دوران الأرض على محورها 
( وحن عليها ) فيخيتل الينا أن الكواكب والنجوم تجري تي السماء على ما 
ألفنا. 


ومن الشعراء اللين مثلوا تطوّر بارزآ في الاتتجاه الديني البوصيري رت 
٥‏ ه= ۱۲۹۵ م ) › وکان دتا وزاهداً ورعاً وشاعرآ بلغ فن" البدعيّات 
(مدح الرسول) ني شعره الغاية. 

اشتهر البوصيري بقصيدتين : « المموية النبوية » و« البردة » أو البرءة ( 
وفيها : 
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فان" فضل رسول الله لیس له حا فیعربً عنه ye‏ 
يسمت ملتحتًا با تنبا امقول به حر صا علینا فلم رتب وم نهم 2 
فما املسم فيه آنه بشر وأنه ار خلی الله 
ا n Ng‏ معجزة في اب حاهلية ي 2 
اطتتطت ( ت ۷۰۹ ه= ٩‏ م لال وقد اشتهر ا 
الحجم أاسمه د الفخري ني الآداب السلطانية والدول الاسلامية » كتبه لفخر 
الدين عيسى الغولي صاحب الموصل . 

بيدا كتاب « الفخري » عقدمة أي فضل العلم ومدح فخر الدين بحسن 
السياسة ورَجتحان العقل وبالكرم . ثم يصوّر ابن الطقطقى أهل زمانه تصويراً 
نعرفه ني أهل كل زمان : حب للمادة وانصرافاً عن معالي الامور وموافقة 
أصاحب الدولة القائمة ولو خالفوا في ذلك مبادممم ومذاهيهم . 

م باتي ني الفصل الاول كلام "على صل اللاك وحقیقته وانقسامه رئاسات 
دينة" e‏ دنبوية ۽ وهو فصل جاع ع و E‏ انس 

1 بک المداق ولو الللفاء الر اشد ال Va‏ الللفاء المباسيين « 
ویتناول الاحداث البارزة ¢ بوشیها آحیااً بالکلمات" الظريفة والاشعار 
الطريفة والأقوال اللطبغة الي توضح سر التاربخ وتتهضن دليلا“ على صح 
e OE‏ لوزراثه . 
بان تور رت 0 ا( ٤‏ وکت خلفة ي اللغة والادب 
والتاره بخ والعلم 6 ولکنه شهر يامو سه و لسان العرب » وهو معجم واسع 
IE‏ والشعر . 
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ان تيمية 

ولد تقي الدين أبو العبنّاس أحمد بن عبد المحليم الحرّاني الحنبلي المعروف 
بابن يميت في حران ( شتمالي العراق ) » سنة ۱٩٩ھ‏ (۱۲۹۳ م). ولا 
وصل سيل التتر الى حرا انتقل آل تيمية الى دمشق (١۷۷ه).‏ وني دمشق 
درس ابن تيمية العلوم العربية والدينية » م اتسعت مداركه عطالعته اللحاصة . ' 
م انه جلس للتدريس والفتيا وهو في العشرين من عمره . 

كان أبن تيمية سلفيًاً يعتمد القرآن والحديث وسيرة السلف من أهل السئة ‏ 
وابحماعة . م ان اعتناقه المذهب الى أكسبه صراحة وتشددا في ما كان 
يعتقد أنه التق حى ناله أذى كبير من رجال الدولة ومن العامة . وهاجم 
ابن تيمية أصحاب البدع وأعداء الاسلام ومالفي أهل السنة من الباطنية 
والمتكالمين والفلاسفة والصوفية. وسجن ان تيمية مرارا في القاهرة ودمشق › 
م توفي ي دمشق سنة ۷۲۸ھ (۱۳۲۹ م) . 


مکانته وآراوه : 

ان تيمية من المجتهدين المصلحين نقد أهل عصره بنظر د العقل الذي لا 
حالف الشرع ». ولقد حمل على الاشعرية أيضاً تي الناحية الي جانبوا 
فيها مذهب السلف واستعاضوا عنه بابحدل الفلسفي في نصرة الدين . 

ونظم ابن تيمية المذهب الحنبلى ؛ وكان يرى أن الامام أحمد ين حنبل 
قد مخطیء ني آرائه ولکنه لا بخطیء في روایته الحدیث . ولم یکن ان تيمية 
مشبهاً » کما زعم خصومه » غير آنه کان في قوله بصفات الله لا یبعد 
كيرا عن رأي الاشعرية : ان الله عنده يستوي على العرش - لأن الله 
تعالى قد ذكر ذلك عن نفسه - ولكننا لا تعرف كيفية استوائه » ولا حن 
نشبله استواءه باستواء البشر على ما بستوون أو بجلسون عليه . 

ووجه الاأجتهاد عند ابن تيمية أن الالفاظ الواردة ني القرآن والدالة 
على صفات الله وأفعاله بحب أن تفهم الفهم المخصوص با مع إجراء 


1 تاريخ الفكر العر ني طا ۲ )۴١(‏ 


معانیها على ہج يلتق بالله تعالى . واذا نحن وجدنا في القرآن أو الحديث 
لفظاً محتاجا الى الثأويل فإننا لا نتأوله برأينا »> بل نتطلب تفسيره بالقران 
اموجودة ني القرآن والحديث » اذ لا بد م٠ن‏ أن يكون هذا اللفظ قد 
ورد ني آيقړ ما أو حديث ما دالا" بوضوح على المعى الذي ظنتاً أنه حتاج 
الى تأويل '. ا 

ولعل جانباً كيرا مئ اتجاه ابن ترمية .يضح لتا اذا استعرضنا عدداً 
من كتبه : جمع كلمة السلمين - عقيدة أهل السنة والفرق الناجية ‏ الفر قان 
ين أولياء الرحمن وأولياء الشيطان - اقتضاء الصراط المستقم عالفة” أهل 
ابحم - الرسالة المدنية في المجاز والحقيقة ني صفات الله تعالى ‏ عزش 
الرحمن وما ورد فيه من الآيات والأحاديث - انبوات - المعجزات 
والكرامات - ال واب الصحيح لن بدال دين المسيح - الوصية الحامعة 
لير الدنيا والآحرة - إايضاح الدلالة ني عموم الرسالة - الصارم المسلول 
على شاتم الرسول ‏ قصيدة في مسألة القضاء والقدر - معارج الوصول 
الى معرفة الاصول - موافقة صحيح المنقول لصريح المعقول - نقض 
لمنطتى - الرد على الماطقيين - نصيحة أهل الابان ني الرد على منطق 
اليونان - بغية المرتاد ني الرد على المتفلسفة والقرامطة والباطنية - منهاج 
الستة النبوية في نقض كلام الشيعة والباطنية ٠‏ حقيقة مذهب الاحادين 
أو وحدة الوجود وبطلانه بالبراهين النقلية والعقلية - رفع اللام عن 
الاة الاعلام - القياس في الشرع الاسلامي واثبات أنه لم يرد ني الاسلام 
نص الف القياس الصحيح ( بالاشتراك مع ابن ينم احوزية  )‏ الواسطة 
بين اللعلتق واللتق ‏ قاعدة جليلة في النوستّل والوسيلة - ... استحباب 
زيارة خير البرية الريارة الشرعية - السياسة الشرعية في اصلاح الراعي 
والرعية - السبة ي الاسلام . 

ومن أعلام الأدباء نى عهد المماليك شهاب‌الدين أبو العباس أحمد بن 


. ٠١ : ١ رأجع موافقة صحيح المنقول لصريح ألمعقول‎ )١( 
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عبدالوهاب المعروف بالنویري (ت ۷۳۲ه= ۱۳۳۲ م ) والذي اشتهر 
بكتابه «اية الارب في فنون العرب » » وهو في الحقيقة كتاب فلك 
وجغرافية وطبيعينات وتاريخ واجتماع وآداب وسياسة . ولم يقصد النويري 
أن يعالج هذه الموضوعات معابحة علمية بقدر ما أراد أن ينسقها تنسيتاً 
يسّهل" الرجوع اليها على الادباء . والكتاب ضخم » وفيه معارف جليلة 
وفيرة ثي حياة العرب وعادام خحاصة . 

ومن أعلام المورخين اسماعيل بن علي" المعروف با ملك اليد أبي الفداء . 

كان آبوالفداء من أعقاب الايوبيين › دحل ني خحدمة المماليك م استطاع 
أن ينال عندهم حظوة وجاهاً وأن يئولى حكم مدينة حماة ( ۷٣١‏ هت 
۰ م ) . وکانت وفاته سنة ۷۳۲ھ ( ۱۳۳۱ م). 

وكان أبوالفداء أديباً مورخاً ومن الذين يشجعون العلم والأدب . وله 
كتب أشهرها «المختصر ني أخبار اليشر » اخحتصر فيه تاريخ ابن الاثر 
ثم استمر فيه الى سنة ۷۲١‏ ه وطواه على حاتت من المياة الاجتماعية 
والاديية والعلمية . 

ومن المورخين لرجال الاسلام ي الدين و العلم الإمام الخافظ شمس‌الدین 
محمد بن أحمد الذهوت رت ۷٤۸‏ ه= ۱۳٤۷‏ م ) » له من الكتب : تاريخ 
الاسلام وطبقات مشاهير الاعلام ‏ دول الاسلام ( تاریخ عام للدول 
الاسلامية ) - ميزان الاعتدال ي تقد الرجال (رواة الحديث ) - العير 
ي أخبار البشر ممن غبر - تاریخ سیر أعلام النبلاء . 

ومن المولفين الذين تناولوا موضوعات متنوّعة شهاب‌الدين أبو العباس 
أحمد ين فضل الله العسري (ت ۷٤۸‏ ه) وان كانت شهرته قائمة على 
ك مسالك الابصار ني مالك الامصار » وهو كتاب مقصودة" به ابلحغرافية" 
وان کان مع تارا وأدباً واجتماعا وجوانب من العلوم الطبيعية . 

ومن المجتهدين المصلحين في هذه الحقية أبو عبدالله محمد بن أبيبكر بن 
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آیوب اازرعي ٠‏ اللمشقي (١4۱٦٠-١١۷ه)‏ العروف بان القينم أو 
بان فيم لوزي لأن أباه کان فما على الحوزية » وهي مدرسة كانت 
ي دمشق منسوبة " الى حي الدين بن حافظ بن ابعوزي . وکان ابن اقيم 
ثلميذاً لان تيمية › وقد علي ابن تيمية به عناية حاصة فنشاً مثله سافيا 
مقاوماً للبدع فناله من الاضطهاد والاعتقال مثل ما کان قد نال شيخه ابن 
تيمية . ولقد رى ابن اليم أن الاصلاح اللقية للمسلمين هو وحيد 
آرام ني الشرع بنبذد اللحلافات المذهبية . م انه رأى أن ذلك ممكن اذا 
تر گنا تقليد الاأباء ووي الاه منا ي أمورنا واعتمدنا ما ورد ي القرآن 
وفي الحديث النبوي م تركنا التلاعب بأحكام الدين جرا لنافع الدنيا بشيء 
سماه الفقهاء و الحيل الشرعية » . والحيلة س في الاصل هى التحيل 
عل قب طريقة مشروعة وضعت لأر من واستصافا في سحالة أغرى 
توصلا الى اثبات حى أو دفعاً لمظلمة أو تيسيراً لعمل. تدعو اليه الحاجة › 
على شرط ألا نمدم الميلة الشرعية مصلحة شرعية " . فمن المحيل الشرعية 
المحرمة عند ابلعميع أن يقرّض رجل" مائة دينار مثلا ويشترط المقرض 
عليه أن برد له الائة ديار وأن وي » فوقها دينارا أو حمسة دنانير أو 
أ كر . ان استعمال كلمة « يبه » هنا حيلة شرعية » ولكنها عرمة لأن العمل 
(أخذ حمس فوق الماثة المقترضة ) ربا صريح . أما الحيل المباحة فانها اذا 
ملت لم تكن حيلا « بل تطييقاً جانبياً للأحكام » . ولكن يبدو أن الفقهاء 
كانوا ني أيام ابن اليم كثيري اللجوء الى اليل الشرعية فتشد د اين اليم 
في جازتما ما لم تكن ظاهرة الاباحة حى يستوي فيها التحيسل واب مواز . 
وكذلك قبل ابن اقيم القياس » م أنكر من التصوّف ما كان متطرةاً أو مالفا 
شرع . 
)١(‏ زرع قرية في حوران. 
(۲) راجع فلسفة التشريم الاسلامي لصبحي المحمصاني ( الطبعة الثائبة »› بیروت ۱۳۷۱« = 
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ولان القيم عدد من الكتب بعضها 'مشابة جداً لكتب شيخه ابن تيمية : 
شفاء الغليل ني مسائل القضاء والقدر واليكمة والتعليل ‏ أعلام المىقعين 
عن رب العالمين ‏ الطرق الحكمية ي السياسة الشرعية - هداية الحيارى من 
المسلمين والنصارى - القصيدة النونية (الكافية الشافعية ني الانتصار للفرقة 
الناجية ) -القياس في الشرع (راجع كتب ابن تيمية ) - زاد المعاد في هدى 
خير العباد - التبيان ني أقسام القرآن . 

وما يجب أن يشار اليهم في هذه اليقبة من علماء الرياضيات شهاب الدين 
ان الماع الفرضي المقندسي المتوفي فی الفدس سنة ١۸۱۰ھ‏ ( ۱٤١۲‏ م)› 
وكان على شي ء من البراعة أي الصماب واب لبر بوني الفرائض ( تقسيم المواريث ) 
ولذلك ياقب بالفرضي . ولابن لمام من الكتب رسالة المع رف الحساب 
الذهي الذي لا نستعمل فيه الورق والقلم ) -الوسيلة رفي الحساب » مثل 
اللمم ) مرشد الطالب الى أسى الطالب رفي الحساب ) . 

ومنهم غياٹ الدين جمشيد بن مسعود المعروف بالكاشي (ت نحو ١٤۸ھ‏ 

۱٤۳۹ =‏ م ) لأنه من أهل كاشان . م انه انتقل الى سمرقند وعمل مع علاء 
الدین بن ولوغ بلك بن شاه "رخ أمیر بلاد ما وراء النهر ( ۸۸٥۳-۸۰۰‏ ) 
ي مرصد سمرقند . 
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اا ر 
عربت 
صر . 
:إؤيقية والمعر ب والأندلش» 


بدأ العرب الفح في إفريقية وراء صر غربا مع جيء عشمان بن عفان الى 
الحلافة > سنة ۲۳ ه ( ٠٤٤‏ م ) » ولكن لم يستقر الفتح العربي في ما بين مصر 
وتونس إلا نحو سنة ٠١‏ ه ( ٦۷١‏ م ) . وكان ذلك راجعا الى سببين » أوما 
أن الروم البيز نطيين أصرّوا على الاحتفاظ بابلرء الغربي من أمبراطوريتهم 
أطول مدق تمكنة بعد أن أجلاهَمٌ المسلمون عن المزء الشرقي منها ني مدة 
قصيرة جداً ؛ وكان الفرنجة النازلون ني غربي أوروبة يساعدون الروم في 
ذلك صدا للموجة العر بية الزاحفة نحو الغرب . وكان الروم والفرنجة يسيطرون 
على جميع شواطىء المغرب . م ان جانباً غير قليل من البربر > سكان افريقية 
غرب مصر » كانوا على الوثنية وكان ني طبيعة روسامم ومصلحتهم آن 
يصد وا جيوش التوحيد . 

وني مدى جيل من الدهر دحل البربر في دين الله وأصبحوا جنود الفتح 
تحت رایته . ومع أن القيادة العليا لفتح الاندلس كانت لموسى بن نصير > 
وهو عربي » فان القيادة العملية كانت لطارق بن زياد وهو من البربر . م ان 
الحنود العرب كانوا قلة ضئيلة بالاضافة الى البربر اللين كانوا يتلاحقون 
موجاس متتالية من قلب المغرب . 

وفتح المسلمون الاندلس ي مدى عامين اثنين بين سنة ٩۲‏ و٤٩‏ ه 
(۷۱۳-۷۱۱م )۰ والاندلس تزيد ني مساحتها علىستمالة ألف كيلومتر مربع . 
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والذي ساعد المسلمين على فتح الاندلس بسرعة رة أهل الاندلس الوطنيين 

من الظلم الاجتماعي (الديي والسياسي ) الذي كان حكتامهم القوط والروم 
ینز لوه بهم . 

لقد کان فتح الاندلس باس دولة بي أمية › ولکن بعد عاصمة الامويين 
عن الاندألس واضطراب و عل الامويين ي ونحراسان شید 
الامويين عن الاندلس الا قليلا . من أجل ذلك کرت ا : 
الاندلس ني عصر الولاةء منذ الفتح الى أن أستبد بالاندلس عبد الر حمن 
ستة ۱۳۸ ھ (٦۷۵م)‏ وآسّس فبها دولة مروانىة"' . 


بنو أمية تي قرطبة 

وقف عبد الرحمن الداحل على الحياد في كل" شأن لا يتتصل به مباشرة › 
كما فعل معاوية ّا أسنّس الدولة الاموية في الشام . ولم يتخذ عبد الرحمن 
لقب د خليفة » - مع أن حجته ني الاستیلاء على الاندلس آنه کان يريد أن 
يعيد دولة اللحلفاء الامويين - بل اكتفى بلقب « أمير » كيلا يثير العياسيين 

ني العراق وأنصار العباسيين ني الأندلس نفسها. 

وكذلك قطع عبد الرحمن صلته بامغرب کي يتفرغ للاندلس وحڌها. 
في ذلك الين نتت الدولة الرستمية في تاهرت ( القطر ابحرائري ) »› سنة 
۰ھ ( ۷٣۷‏ م) » وهي دولة للخوارج الإباضية أسسها عبد الرحمن بن 
رتم المنتسبُ الى القائد الفارسيح رسلتَم الذي قتله العرب في معركة القادسية . 

ولم يحالف عبد الرحمن الروم على العباسيين ؛ ولا قاتل الروم والفرنجة . 
ولا ظن شارلان المشهور أن مسالمة عبد الرحمن قد تكون ضعفاً تم هاجم 
الاندلس (١١١ه=‏ ۷۷۸م ) »> تصدى له عبد الرحمن وهزمه هزية 
ای اه ا فنشأت على حواشيها أغنية رولان المشهورة 
ي تاریخ اللادب الفرنمى نمي 


(۱) داج فوق › ص ۱۹۷ . 
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وان عبد الرحمن نافد البصيرة في العمران > وقد وسح جامع قرطبة 
rea‏ ولکن ظل کل 
مصلل حیث کان من المسجد يرى الامام على انبر وي المحراب . وقبل 
أن يتوفى عبد الرحمن سنة ۸١۷۲‏ (۷۸۸م) »> ضمن بقاء الحكم في 

وجاء بعد عبد الرحمن ابنه هشام الرضي > وني أيامه انتقل المذهب 
المالكي الى الاندلسء وكان أهل الاندلس من قبل على مذهب الامام الاوزاعي. 
ولقلر استقر المذهب الالكي ني الاندلس لأسباب منها أن رحللة أهل المغرب 
والاندلس كانت إلى الحجاز فاحتاك فقهاوهم بالامام مالك نفسه م نشروا مذهبه 
في صقنعهم . ويرى ابن خلدون أيضا أن حال أهل امغرب من البداوة كانت 
کحال آهل الحجاز , فكان المذهب المالكي قرب الى بيشتهم وتفکیر هم . 
ويحلسن ألا ننسى أن الدولة المروانية في الاندلس لم تشأً تشجيع المذهب 
الحنفي الذي كان يسع في العالم الاسلامي يومذاك لأنه ني الواقع كان مذهب 
الدولة العباسية . 

وني أيام هشام الرضي أيضا نشت الدولة الإدريسية"؛ . 

وبعد هشام الرضي جاء ابنه الحکم اربضي ) سنه ۱۸۰ هھ CY‏ ( 
ول کا کی ولا تقياً كأبيه ؛ م استكر من انود العلوج 
والمستعربين "' . واستغل الدعاة ن والفقهاء حال الحکم هله 
وأثاروا عليه أهل الرَبّض (الحانب انوي من قرطبة ) فكانت هيجة" 
الريض الاولى والثانية سنة ۱۸۹ و ۲٠۲‏ ه ( ۸۰ و ۸۱۸ م ) فقتل من آهل 
الربض حلش کثبرون › م أجل الحكم ستین آلف منهم عن الاندلس . 
(f۸: a NE‏ 
حیٹ دبر الحم مع قائده عمروس بن يوسف مقتل سبعمائة من روساء 


)۱( راجع فوق › ص ۲۳۸-۲۴۷ . 
(۴) العلوج : الفرنجة . المستعربون: الفرنجة الذين تعلموا اللغة المربية ولكن لم يدعلوا ي الاسلام . 
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المولدين' الذين كانوا يكرون الثورة عليه . على أن العصبية العربية ضعفت 
كيرا في أيام الحكم لكرة اختلاط العرب بالمولدين من طريق الزواج »› كما 
كان قد حدث ني المشرق لا كر الاختلاط بالرواج ضا بين العرب والموالي . 
وخلف عبد الرحمن الاو سط ' آباه ني الحکم » سنة ۲۰۹ ۵ ( ۸۲۲ م )» 
وني أيامه أثارت البابوية بمعونة الفرنجة في فرنسة حركة الاستخفاف في وجه 
الدولة العربية » وذلك بأن يقوم مستعرب قرب جامع قرطبة فيستخف بالرسول 
( یشتمه مثلا ) . وکان الجمهور من السلمين يثور بالمستخف ويقتله . وبعد 
قلیل قوم مستخف يفعل فعل صاحبه فیکیل به ما حل" بصاحبه . م ادت 
الفتنة وأدركت الدولة اللعطر من بقاء الأمر ني يد العامة من الطرقين › فأصيح 
الشرطة يقلبضون على المستخف ويحملونه الى القاضي . فكان القاضي بحا كمه 
عند ذاك اجتمع رجال الدين والزعاء من المستعريين وأصدروا منشورا 
بأمرون فيه العامة منهم بالتوقف عن هذه الحركة الرعناء الي باتت هدد 
للصالح السياسية والاقتصادية ؛ وكان فر كثيرون من المستعربين ي مناصب 
الدولة العادية والعالية . واستجاب العامة من المستعربين لروسامم .. ولم تا 
البابوية أن كقيبٌ هذه الحركة فبررً الرهبان بأنفسهم لتابعة حركةر الاستخفاف . 
ولك سياسة الدولة م تتبدل . 
عندئذ لمأت البابوية والفرنجة الى تنظيم ثورات مسلحة واختاروا ها روساء 
يتظاهرون بالإسلام استدراجا لعوام المسلمين . واشتهر من هذه اللورات 
ثورة عمر بن حفصون الي تمادت واتسعت تم استولی القانمون بہا على قلاع 
منيعة وبقاع وسيعة وهدادوا قرطبة نفسها. : 
بدأت هذه الثورة سنة ۲٣۹‏ ۾ ( ۸۷۹ م) > في يام الامير محمد بن عبد 
الرحمن . ولقد عجر الامراء الامويون عن القضاء علیها لأنہا كانت تخذّى 


. المولدون ي الاندلس هم المسلمون الذين كانوا ينتمون الى أصل فر جي‎ )١( 
. سماه المۇر شون الاوسط لأنه جاء بعد عبد الرحمن الداعل وقبل عبد الرحمن الناصر‎ )۲( 
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من الحارج تخذية وافية منظمة . وكثيراً ما كانت قرطبة نجرد جيشاً عسلى 
اثائرين فيقتل منهم عشرات الألوف ثم يعم منهم من الاسلحة والدروع ما 
لا بحصى » وعليها كلها شارات البلاد الي صنعت فيها » ني جميع أنحاء 
أوروبة خارج الاندلس . وكاد الحکم الاموي آن ينقرض بتنازع الامراء 
وبمالئة نفر من الامراء للثائرين أحياناً . 

كان ذلك تي امارة عبد الله بن محمد بن عبد الرحمن الأوسط الذي حكم ٠ن‏ 
سنة ۲۷۵ الى سنة ۳۰۰ ھ (۸۸۸- ٩۱۲‏ م ) . وخحطر لعيد اله أن ينق الحكم 
العربي من متته فقتل نفراً من اخحوته وأبنائه : قتل ابنه حمداً غيلة م اتهم ابا 
انحر له بقتله فقتله جهرة بعدئذ رتب الأمور على شكل يحول بين اخوته 
ia PE emi‏ 
المقتولر . وكان نظرٌ عبدر الله صائباً في حفياره الشاب . وجاء عبد الرحمن 
الحكم والمشاكل كثيرة : فوضى الادارة › واستبداد آل الحجاج وآل 
بمديني اشبيلية وأرّمونة وما حوطما » وثورة مر بن حفصون . 

وعكف عبد الرحمن على اصلاح الادارة وعلى التغلب على آل خلدون 
وآل الحجاج وعلى القضاء على ثورة ابن حفصون ي وقت واحد . ففي سنة 
١‏ ه استطاع أن يتغلّب على الاسرتين المستبدتين وأن يعيد اشبيلية وقرمونة 
الى سلطان قرطبة . 

أما ثورة ابن حفصون فتمادت . ولا مات ان حفصون » سنة ٣٠٠١‏ ه 
٩۱۷(‏ م ) خلفه أبناوه ني الثورة ثم تتابعوا واحداً إثر واحلر في مدی عشرر 
سنوات . وقد دامت تللكت الثورة حمسين سنة . 

واقتضت الاحرال أن بتلقنب عبد الرحمن بن محمد بالللافة . 

كان الفاطميون تي المغرب يقاومون الدولة الاموية في الاندلس باس الامامة 
الديئية ؛ وكانت البابوبة رلك الستعربين ي الاندلس بام السلطة ا 
ولم یکن بامکان عبد الرحمن بن محمد آن ابه هاتين القوتين الدبنيتين الا 
بقوة من جنسهما . م ان اللسلافة العباسية كانت قد فقدت سلطامپا - ون 
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الآن ني أيام المقتدر العباسي » ومونس الحادم يتحفز لاستیلاء على على الحكم 
ليتلقب بلقب أبر الأمراء . وكان القاراني ي ذروة نض جه »› والمتني 1 
الثالغةر عشرة من عره - وكان عبد الرحمن بن عمد قد حمق في الاندلس 
اصلاحات داخلية وتغلّب على الثورات وجعل للاندلس مَهابة ي قلوب أعدامما . 

ففي يوم ابلحمعة مستهل" ذي الحجة من سنة ۳۱۹ (أوائل ۹۲۹ م) 
تلقب بالحلافة وتسمى باس عبد الرحمن الناصر . وكان من حسن حظ 
الاندلس أن عاش عبد الرحمن ثي الحكم خمسين سنة ازدهرت فيها الاندلس 
في الحضارة والثقافة وحلت قرطبة تي الميدان الدولي محل بغداد . 

وبعد عبد الرحمن الناصر جاء اينه الحكم المستنصر عام الامويين تي 
الاندلس » فقد كان يرعى العلم والعلماء ويبعث اللبراء الى أطراف العا 
يجمعون له الكتب حى بى مكتبة جمعت فيما قيل أربعرائة ألفى جللر. 

وکان المحکَم قد چاء الى الحكم صخرا فاتسع بذلك المجال امام شات 
ناشیء لان یتدرج حى يصل الى منصب حاجب (رثيس للوزراء) › 
ذلك هو عمد بن ابي عامر الذي أقام الحکم في اللحلافة وحارب الاعداء في 
حمسين غزوة ما هرم في واحدة منها . وتوفي المنصور بن أب عامر ( ۳۹۲ھ 
٠٠٠۲ =‏ م ) ردت الاندلس تي فنة بين العرب والبربر على تنصيب 
الحلفاء دامت جل من الدهر انقرض فيها ملك الامويين في الاندلس 
سنة ۱١۳۷ ( ۸٤4۲۸‏ م ) » قبل أن 'يتوفى ابن سينا في المشرق ببضعة شهور , 

ملوك الطرائف 

ومنك بدأت اللحلافة المروانية بالضعف بدأت الدويلات تنبت فيها » كل 
دويلة تتأف من مدينة أو مدينتين وعدد من القرى حولما . كان أصحاب 
هذه الدويلات يسمون ملول الطوائف . واشتهر من أصحاب هذه 
الدويلات بنو هود ي سر قساطة » وپنو ذي النون ي طليطلة › وينو 
الافطس ني بطليوس . وبنو عباد في إشبيلية »> وكانت دولتهم أوسع 
دويلات الطوائف رقعة وأعظمها جاهاً وثروة . ولكن م يكن بحميع هذه 
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الدويلات قيمة” سياسية ولا قوة تدفع بها عن نفسها . من أجل ذلك خضع 
جمیع اصحاب هذه اللو ل لوك الاسبان الذين كانوا بنبتول وينشأون شع 
فشيئً . ومع أن ملوك الطوائف كانوا يدفعون جزية لوك الإسبان في سبيل 
حماية وهمية » فان ملوك الاسبان كانوا يمَرضون هذه الدويلات من أطرافها 
كلما وجلوا سيا الى ذلك . 

المرابطون 

ئي مطلع القرن اللحامس للهجرة (الحادي عش للميلاد ) بى ابو عمد 
واجاج اللمطي الصمودي في بلدة نفيس ني السوس الاقصى (المغرب ) دارا 
العلم وقراءة القرآن سماها « دار المرابطين » . وي سنة ٤۳١‏ ھ ( ٠۱١٠۳١۹‏ م) 
ارسل واجاج اللمطي رجلا من اتباعه اسمه عبد الله بن ياسين اب زول لتقيف 
قبيلة صنهاجة أكبر قبائل المغرب وآقواها . 

وټ مدى أربع أعوام م يجتمع حول عبد الله بن یاسین سوی رضعة آلاف 
سماهم و المرايطين » فأدرك أن الدعوة الصالحة وحدها لا تنجح فبداً يغزو 
القبائل ليحملها على العلم وعلى الحق : غزا قبيلة كداالة ولتولة ومسوفة › 
فسارعت سائر. قبائل صنهاجة عندئذ الى مبايعته . 

وتوالى على قيادة هذه الحركة نغر من القادة المخلصين الاشداء حى بض 
شاب اسمن يوست بن تاشفينَ فأقام دولة“ وبى مدينة مرا کش ٤٥٤(‏ ھ 
(e IY —‏ . وقد امتد" ملك يوسف بن تاشفين حى عم المخرب كله او 
کاد. 

معركة الزلاقة ( ٤۷٩‏ ه= ۱٠۸١‏ م) : 

ألح الاسبان“ على المدن الاندلسية يأحذونما واحدة واحدة » فاستنجد 
ملوك الطوائف بيوسف بن تاشفين فجاز يوسف الى الاندلس وواقع الاسبان 
ي معركة الزلاّقة » قرب إطلبُوسّ » في منتصف الحدود بين اسبانيا والبر تغال 
اليوم . وهزمهم هزية منكرة ورد أذاهم عن الأندلس . ولكن ملوك الطوائف 
سرعان ما عادوا سیر er‏ اللاولى من التنازع فاستأنف ملوك الاسبان اعتداءهم . 
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وخحاف يوست بن تاشفين أن تذهب الأندلسر كلها م تد" خطر الاسبان 
الى المغرب » فجاز الى الاندلس وقضى على ملوك الطرائف ( ٤۹۳-٤۸۳‏ ه) 
ووحد الآندلس وحارب الاسبان . فمد عله هذا ي عبر العرب ي الاندلس 
وائة عام ٍ 

واحتلف الو رحون في موقفهم‌من یوسف بن تاشفین واستیلائه عل‌الانداس: 
متهم من ملحه لأنه حفظ الاندلس من الشياع وشیکاً باحتلاف ملول الطوائف 
ومنازعانہم ؛ ومنهم من مه ونسیه الى الطمم بالأراضي الائدلسية. أما النين 
موه فهم تفر من الڑرخین والشعراء الذين كانوا يتكسبون من بلاطات ملوك 
الطوائف الحعددة . ولا ريب ني أن يوسب بن تاشفين قد أحسن صنماً بالاستيلاء 
على البلاد من يد ملوك الطوائف وحال دون أن تقع وشيبكا في يد الاسبان . 

وتعاقب على عرش المرابطين بعد يوسف بن تاشفين أربعة ملوك م يكن 
في أيامهم ما يذكر . أما ولاة المرابطين تي الأندلس فانغمسوا بعد أمد في 
ارف . م عاد أهل الاندلس الى التنازع والاستنجاد بالاسبان . 

الموحدون 

وني أواخحر الفرن الحامس لهجرة ضعف المرابطون ودب القساد أي دوتيم 
فنهض ثي المغرب رجل اسمه أمغار “ بن تومرت من قبيلة هة احار بطون 
مصمودة من أهل السوس يدعو الى الاصلاح بالرجوع الى الدين . وبعد أن 
تلفی ان تومرت العلم في قرطبة رحل الى اشرق فحج م زار يداد سنة 
۹ ه(١١٠١م)‏ ولقي فيها فر من اتباع الغرّالي ومن الاشعرية . ولا عاد الى 
لغرب ( ٥۱٩‏ ه= ۱۱۲۱ م) ني آيام علي بن يوسف بن تاشفين » بدا يأر 
با معروف وینهى عن المئكر ويأمر أتباعه پأن يغيّروا المنكرات بأيديہم فيريقوا 
زقاق الحمر ويكسرواآلات اللهو (كما كان يفعل المحنابلة ني بغداد ) > وکان 
يقول : اذا لم يحمل السلطان رعيّه على أمور الشرع بالقوة كان شريكا هم 
ي الام . 
)١(‏ كلمة « أمغار » لي البر برية تمي الشيخ . 
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وبعد مناظرات جرت بين اين تومرت وبين فقهاء المرابطين ي محضر: 
على بن يوسف بن تاشفين ادرك این تومرت » کما کان عبد الله بن پاسين کد 
أدرك من قبل »› أث لا بد من ابحهاد حى تنجح الدعرة الصالة . فغادر مدينة 
مراكش الى قرية حصينة موغلة قي جبال الأطلس تدعى تينمل وبى فيها 
مسجدا جعله مركزآً لدعوته م عكف على وضع الاسس لبناء دولة . 

واخحتار ابن تومرت عشرة من أشد أصحابه له إخلاصاً منهم عبد المومن 
ابن علي وأبو حفص عر بن حى المنتاني وابراهم بن اسماعيل اللررجي وأبو 
محمد عبد الواحد الحضرمي » وسمتاهم « المهاجرين الأولين » أو مجلس العشرة 
أو ابلتمعة م جعل تحتهم جماعة تتألف من خمسين شخصاً سماهم آية 
اللحمسين ؛ م جعل تحت هولاء طبقات تتسع اتساعاً هرمياً وتستغرق جميع 
أتباعه . وني هذا الدور تسمنى ابن تومرت بالهدي وذكر آنه إمام معصوم 
لضفي على دعوته وجاهة ويجعل فيها وازعاً دينياً قوياً . م سمى أتباعه 
الموحلين . 

وتي ٩۱۷‏ ھ ۱٠۲۳(‏ م ) أرسل المهدي بن تومرت جيشاً بقيادة عيد المومن 
ان علي لقتال المرابطين » ولكن هذا اميش انمزم هزعة منكرة فأعلن المهدي 
أن قعى تلك المعركة شهداء ليشت بذلك نفوس أتباعه . 

وتوني المهدي بن تومرت فجاة ( ۲۲ ه= ۱۱۲۸ م ) فكم اصحايه 
موته حى اتفقوا على من عله » فان كل قبيلة قوية كانت تطمع ني آن يکون 
رئيس الموحدين منها . وكان ممن تتجه الانظار اليهم الشيخ ابو حفص عر بن 
حى المتتاي لكانة قببلته ولقامه هو ي دعوة الموحدين . وتنازل ابو حفص باسم 
فبيلته عن حقلّه وقدام لرئاسة الموحدين عبد المومن بن علي ٠‏ . وكان عبد 


ز۱) كما كان عبد الرحمن بن عوف قد فمل بي الشورى الي عينها عمر بن الطاب لاختيار خليفة 
إعده »› فان عبد الرنحمن كان ملك صوتين بي تلك الشورى ؛ كان اصحاب الشورى ستة 
نفر » وكان عمر قد قال لحم : إذا انقسم ثلائة وثلاثة فكونوا مع اللين فيهم عبد الرحمن . 
ولا تعقدت الامور ني الشورى قال عبد الرحمن ان الذي يتنازل عن حقه يي اللافة قله 
آن مختار المحليفة المقبل . فلم يرضن اد أن يتنازل عن حقه . فتثازل هو عن حقه س 
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الموُمن من قبيلة كومية الصغيرة ومن اتباع المهدي المرموقين . وبايع الموحدون 
عبد المومن ني مسجد ینیل ( ٥۲۹‏ ه= ۱١۳۲‏ م) . 

وتابع عبد المومن قتال المرابطين . وقي معركة وهران ( رمضان ٥۳۹‏ = 
آواثل ۱۱٠٤١‏ م ) سقط تاشفين (بن علي بن يوسف بن تاشفين ) قتيلا . م 
استولی الموحدون على فاس ( ٥٤١‏ ه) وعلى مراکش ( ٥٤١‏ ھ) فزالت 
بلك دولة المرابطين . 

وڻار محمد بن هود بن عبد الله السلاري على الموحدین وتغادت ثورته 
قأرسل الموحدون اليه جبشاً بقيادة أبي حفص المنتاني فتغلب أبو حفص عليه 
وقتله ( ٥٤۲١‏ ه) فلقبه الموحدون « سيف الله » تشبيهاً بحخالد بن الوليد . 

وأبى بنو مرن اللعضوع للموحدين فتنجوا الى الصحراء. واستولى 
امو حدون على پناس (١٤٠ه) ٠‏ تم طهتروا سواحل الغرب كله من 
الافرنج النورمنديين اصحاب جزيرة صقلية . 

ولا توي عبد اومن ( ٥٥۸‏ ه = ۱۱۹۳ م ) خلفه ابنه ابو یعقوب پوسف . 
وبعد الي یعقوب تول" ابنه آبو یوسف یعقوب ( ٥٨۰‏ ه= ۱۱۸٤‏ م ) وهو 
العروف بالمنصور الموحدي صاحب الفتوح المظفرة تي الاندلس والذي 
اشتهر برعاية العلم والفلسفة . 

هجرة العرب (البدو ) الى المغرب : بنو هلال وبنو سيم : 

ني أواسط القرن انامس المجري ( أواسط الثاني عش للميلاد ) هاجر 
عدد من القبائل العربية من شبه جزيرة العرب الى مصر . فلما انتقل الفاطميون 
الى مصر وترك ألوز* بن باديس الصتهاجي دعوتم › أرادوا أن يغيظوا أهل 
الغرب فسرّحوا اليهم بي هلالو وبي سليم الذين انتشروا « في أقطار إفريقية 
(تونس ) مثل ابمحراد لاإعرون بشيء الا آتوا عليه » . وال هولاء يشير ابن 
خلدون حينما يتكلم على العرب ويقول إتهم أبعد الناس عن سياسة المللك 


= وآراد ان یقدم علیا فأبی علي ان يرل على شرطه باتباح سیاسة آبي بكر وعم 
فقدم للخلافة عثمان . 
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وم اذا تغتبوا على بلاد أسرع اليها الراب (المقدمة ۲۹۹-۲٩۹۳‏ ) . 
وابن حلدون يعي بالعرب هنا « بدو العرب ٠‏ ي مقابل « بدو البرير ». 

معركة الأرك ( ۹۱ ۵= ۱۹٩‏ م) : 

کان بين أهل الاندلس والاسبان هدنة مد نها حمس سنوات . فلما انتهت 
الحدنة قام ألفونس الثامن مللك قشتالة همات على المدن الاندلسية يستولي على 
بعضها وخرب بعضها . وكانت حشود عظيمة من الافرنج الصايبن القادمين 
الى بلاد الشام تعزل على شواطىء اسبانية وتحارب المسلمين الى جانب الاسبان . 
فجاز المنصور الموحدي الى الاندلس للجهاڊ ولقي الإسبان على مقربة من 
قلعة الأرّك » سمال فُرطبة » فسقط من الاسبان والافرنج ثلاثون ألف ققيل 
( فيما قيل ) وعاد الى أهل الاندلس شي ء من القة بالنفس ومن الشعور بالقوة ” 

استيلاء الموحدين على الاندلس : 

ي الوقت الذي كان عبد المومن بن علي بخضع المغرب كان أيضاً. بحاول 
الاستيلاء على الاندلس . وكان بنو غانية » أنصار المرابطين وأقاربهم › يتولؤن 
قسماً كبيرآ من الأندلس ولا" للمرابطين . وأمسك بنو غانية الحبل من طرفيه : 
انضم بدران بن محمد المسوفي الى الموحدين فوجهه عبد الموهن الى :الفح في 
الاندلس ؛ اما حى بن علي المسوتي فحارب الموحدين سينا ثم اضطر الى ان 
يستسلم البهم . ولا قاتل حى المسوي الموحدين استنجد بلك قشتالة على حصون 
يودما اليه . فاستولى الطاغية على عدد من قواعد الاندلس مثل إشبونة وماردة 
وشذرين وشنتمرية م طلب المزبد أو يبركه وشأنه . فقرّر حى المسوني عندئذ 
آن يستسلم للموحدين . وي سنة ٩٤۵ھ‏ (۱١۱۱١م).‏ جاز أبو حفص 
المنتاني الى الاندلس واسترد عدداً من مدا من يد الاسبان . وبعد عشر سنوات 
جاز عبد المومن بنفسه الى الاندلس » واسترد مدناكثير ة وود المحكم الموحدي 
الدولة الحفصية في تونس : 
تم قوي امر بحي بن اسحق المسوقي المعروف بابن غانية » وكان من اعقاب 
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المرابطين » فاستولى على شرتي القطر التونسي وعلى طرابلس الغرب . ولكن 
السلطان الناصر بن المنصور تغلب عليه واستولى على مدينة المهدية ( ١٠هد‏ 
٠۲٠١ =‏ م ) وجعل عبد الواحد بن ابي حفص المتتاني وال عليها وأميراً 
اعترافاً بفضل اي حفص افمنتاني على الموحدين . وهكذا نيعت الدولة الحفصية 
في تونس ( ٦۰۳‏ ه) . 

غزوة العقاب ( ۰۹ ه= ۱۲۱۲ م ) أي الاأندلس : 

اشتدت وطأة الاسبان على أهل الاندلس فجاز الناصر للجهاد وواقع 
الاسبان في موضع يعرف حصن العقبان . ولكن المسلمين اهزموا ودلت 
هزعتهم على ذهاب قولہم في الاندلس » كما دلت على نعف عصييتهم 

ي المغرب . 

المرينيون ٤‏ مغرب الاقم : 

بنو مرن من قبيلة زنانة »> وكانوا بدو أشداء كثري العدد بازلون في 
جنوي المغرب الاقصى . فلما انمزم الناصر في معركة العقاب بالاندلس تحركوا 
شمالا“ وجعلوا يقاتلون الموحدين بقيادة رئيسهم عبد الحق بن ميو . 

في هذه الاثناء جعل النفصيون ايضا يقاتلون الموحدين وينازعون المرينيين . 

بنو عبد الواد تي المغرب الاوسط (القطر ابحراثري ) : 

کان و الواد ولاة للموحدين على المغرب الاوسط . فلما ضعف 
امو دون أ سس بابر بن یوسف ( ٦۲۷‏ ه= ۱۲۳۰ م ) دولة بي عيد 
الراد . ونی تة ٩۳۳‏ امتقل رسن بن زيتان بالغرب الاوسط واخ 
رتلمُسان عاصمة . وكانت العرب سجالا بين بي عبد الواد وبين الحفصيين 
ات و تونسَ والمرینیین . وني ۷۳۷ھ ( ۱۳۳٣‏ م ) استولی بنو مرین على 
تلمسان وزالت دولة بي عبد الوأاد. 

المرينيون والحفصيون : 

وعاش المرينيون والفصيون ني المغرب جنا الى جنب : المرينيون في 
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اللغرب الاقصى والحفصيون ني المغرب الادنى (القطر التونمسي ) يتنازعون 
ويتسالمون . وقد كان مم كلهم جهاد في الاندلس ؛ ولكن المرينيين كانوا في 
ذللت بعد أثرآً . 

دولة بي الأحمر ( أو بني صر ) 

في غرناطة ( الأندلس ) 

ي مطلع القرن السابع للهجرة ( الثالث ر عكر للميلاد ) كان لا يزال في 
الاندلس » الى جانب الحكم الموحدي ء ظل من الحكم المحلي : كان لا 
بزال لبي غانية سلطان ني ابلحرائر الشرقية (جراثر البليار : ميورقة ومنورقة 
ويابسة ) ؛ ولبي مرادنيش ( وأصلهم من الفرنجة ) عصبية ووجاهة في 
بلنسية ومرسية وشاطبة وغيرها . 

ولا اشتد ضعف الموحدين » ني أيام الناصر الموحدي » وأخذوا يتنازعون 
على املك ي المغرب وعلى الولاية في الاندلس تم جعل كل وال منهم يستظهر 
بالطاغية على منافسيه ویتنازل ي سبيل ذلك عن الصون والمدن الاندلسية »> 
يئس آهل الأندلس من حكم الموجحدين ورجوا التخلتص منه . وقد تصدّى 
للاورة على الموحلين محمد بن يوسف بن هود (من أعقاب بي هود ملوك 
الطوائف ي سرقسطة ) : ثار في الصخيرات من منطقة مرسية تم دحل مرسية 
نفسها سنة ٠۲١‏ ه (۱۲۲۸ م ) وخطب للمستنصر العباسي (والد المستعصم 
آنحر اللحلفاء العباسيين ) وتسمى بأمير المسلمين . وامتد ساطان محمد بن يوسف 
ابن هود ني جنوي" شري الأندلس ثم على سبتة في العدوة المغربية . وزال ملك 
الموحدن عن الاندلس . 

وبعد بضع سنواټِ تصدى لنافسة محمد بن يوست بن هود على حکم بقایا 
الاندلس رجه اسمه محم بن يوسف بن نصر » وكان من أرجونة أحد 
حصون قرطبة » ثم بایم ( ۹۲۹ ھ ) لاي زكرا حى الحفصي (لأن ابن هود 
كان قد بايع للمستنضر العباسي a‏ عاد ان نصر فبایع لان هود لا وصل 
يالى ابن هود خطاب المستنصر العباسي . 
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واشتد ت النافسة بين ابن هود وين آي عبد الله حمد بن الا حمر ( 1۲۹ 
۷١‏ ه) وجعلا يتباريان في استرضاء الطاغية ملك قشتالة وتي تسليمه 
المحصون الاسلامية لينصر بعضهما على بعض . وقد تنازل ابن هود عن ثلاثين 
حصنا للطاغية على ان يساعده على انتزاع قرطبة من يد ابن الاحمر › فأخحل 
الطاغية اللحصون الثلاثين م استولى هو نفسه على قرطبة سنة ٩۳۲۳‏ هھ( ٠۲١۳١‏ م ). 
وي ٥‏ هھ استولى ابن الاحمر على غرناطة. 

دفاع المريتيين عن الاندلس : 

غير ان بي الاحمر ظلوا ينازعون خصومهم » وظل الاسبان يتتهزون 
الفر ص ويستولون على ادن الاندلسية واحدة بعد واحدة . عندئذ جاز يعقوب 
المنصور المريي الى الاندلس مرات كثيرة وحارب الاسبان وهزمهم في كل 
مرة : م انزع ) Yo =a A‏ م ( من شانجة الراب معاهدة فيها 
الشروط التالية : 

يوالي الاسبان جميع المسلمين سواء أكانوا من رعايا المنصور أم من غير 
رعاياه يوالي الاسبان الوك الذين يواليهم المنصور ويعادون من يعاديم 
المنصور - يبيع الاسبان التجارة ني بلادهم بلحميع المسلمين ويعفومم مسن 
الكوس وابمبايات - يتوقف الاسبان عن التدخل تي آمورالمسامين وأمورملركهم 
ي الاندلس . 

وبعد عقد الصلح حضر شانجة الرابع بنفسه وقابل المنصور على مقربة من 
وادي لكله وهو يريد أن يقدم له هدية . فطلب المنصور منه «كتب الا سلام 
الي کان الاسبان قد استولوا عليها عند استیلا ہم على المدن الاأسلامية . فبعث 
شانجة الى امنصور من تلك الكتب قدرا عظيا في مختلف العلوم وعلحاً مها 
من الإصاحف الكرية . فنقل المنصور هذه الكتب والمصاحف الى مدينة فاس 
ووقفها على طلبة العلم » . 

وعاش بنو الاحمر حقبة طويلة أي الاندلس يتنازعون فيما بينهم ويعادون 
بي مرين ويواطئون عليهم الاسبان . والاسبان في آثناء ذلك ينتزعون مسن 
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الاندلسيبن مدينة بعد مدينة . اما الذي جعل بي الاحمر يعيشون هذه اقبة 
الطويلة »> الى أواخر القرن التاسع للهجرة ( أواحر القرن اللحامس عشر للميلاد ) 
فهو اخحنلاف الامر ء الاسبان فیماً اينهم أيضاً . 


التوسع والمطالعة 
ولل الفرب ¢ تأليف عبد السلام سودة » تطوان 
TT rT‏ 
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- صفة جزيرة الا ندلس ( متخب من كتاب الروض المعطار في خير 
الاقطار ) » لاي عبد الله محمد بن عبد المنعم الحميري ( عي بنشره 
لاي بروفنصال ) › القاهرة (بلحنة التأليف والرجمة والئشر ) 
۷ م . 

- تاريخ افتاح الا ندلس لابين القوطية ء ريط ۱۸١۹۷‏ ۾ ؛ مصسر 
( مطبعة التوفيق ) بلا تاريخ . 
-اخبار مجموعة في فتح الاندلس (نشرها لافواني ألكانترا) » 
مدرید ۱۸٩۷‏ م . 

- تاریخ فتوح مصر والاندلس لابن عبد الحکم (نشره جونز ) › 
لندن ۱۸۵۸ م 

- اليان المغرب أي أخبار المغرب لأبي عبد الله عمد بن عذارى» 
جزءان (نشرهما کولان ولیفي بروفنسال ) » لیدن (بریل ) 
۱۹٩۱-۸‏ م ؛ بیروت (مکتبة صادر ) ۱۹۰۰ م ؛ ابلزء 
اثالث ( اعتي بنشره لای بروفنسال ) » باریزر “^*^ 
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- المعجب ني تلخيص أخبار المغرب (دوزي ) » ليدن (بريل ) 
۱1 م : ( ضبطه محمد سعيد العريان وعمند العر بي العلمي ) > 
القاهرة ( مطبعة الاستقامة ) ۱۹٤4٩‏ م . 

- تاريخ المن بالامامة على المستضعفين ... لعبد املك بن صاحب 
الصلاة ( استخرجه عبد المادي التازي ) ييروت ر( دار الاندلس ) 
49 م . 

تاريخ ابن خلدون . 

-الحلنة السيراء لابن الابار ( حقلقه عبد الله أنيس الطبّاع )» بيروت 
( دار النشر للجامعیین ) ۱۹٩۲‏ م . 

- نظم ابحمان رتيب ما سلف من أخبار الزمان لعي“ بن محمد بن 
القطان ( حقيق حمود علي مكني )» الرباط ( جامعة محمد اللحامس ) 
بلا تاریخ . 

- اخيار المهدي بن تومرت وابتداء دولة الموحدين نشره (ليفي 
بروفنسال ) » باریز ۸م 

الاحاطة ني أخبار غرناطة للسان الدين بن اللحطيب ( حققه عبد الله 
عنان ) »› القاهرة (دار المعارف ) 9 م . 

- اللمحة البدرية في الدولة النصرية للسان الدين بن الحطيب ( صححه 
حب الدين اللحطيب ) القاهرة (المطبعة السلفية ) ۱۳٤۷‏ ه. 

جذوة المقتبس في ذكر ولاة الاندلس لأبي عبد الله حمد اللحميديى 
(قام بتصحيحه محمد بن تاويت الطنجي ) › القاهرة ( مكحتب 
نشر القافة الاسلامية ) ٠۹٥۲‏ م . 

- تاريخ اسبانيا الاسلامية أو أعال الاعلام ني من بويع قبل الاحتلام 
( حقیتق ليفي بروفنسال ) › بیروت (دار المکشوف ) ۱۹٥١‏ م . 

الصلة ني تاريخ أنة الاندلس لابن بشكوال (عني بنشره عرزت 

. م‎ ۱۹٥١ ) الحسيي ) › القاهرة (مكتبة اللحانجي‎ ٠ 
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المكملة لكاب الصلة لابن الابار (حرره آلفرد بل وابن آي شنب) 
امحزائر (المطبعة الشرقية ) ١١١١‏ م . 

- الذيل والتكملة لكتاب الموصول والصلة لأبي عبد الله عمد المراكشي 
(تحقیق احسان عباس ) › بیروت ( دار الثقافة ) ۱۹٩۰‏ م . 

بغية اللتمس ي تاريخ رجال أهل الاندلس لابن عير ة الضبي (تحرير 
قداره وریباره ) »> مجریط ( ۱۸۸٤‏ م) . 

أزهار الرياض ني أخبار عياض (نخحرير مصطفى السقا وايراهم 
الابياري وعبد الحفيظ شلي ) » القاهرة ( بيت المغرب ) 1۹۴۹ 
14۲ م 

تاريخ العلماء والرواة العلم في الاندلس لابن الفرضي :الاهرة ٠۹١٤‏ م. 

٠‏ تاريخ قضاة الاندلس : كتاب المرقبة المليا ي من استحق القضاء 
والفتيا لأبي احسن على بن محمد النباهي ( نشره ليفي بروفنسال ) › 
القاهرة (دار الكاتب المصري ) ۱۹٤۸‏ م . 

-المغرب ني حلى المغرب لأإبي الحسن علي بن موسى بن سعيك ... 
( حریر شوفي صف ) ٤‏ القأهرة ( دار امعارف ۷-14 ۱م 

- الخحيرة ني اسن أهل ابلزبرة لأبي الحسن علي بن يسام » القاهرة 
ر نة اليف والرجمة والنشر ) ٠۹٤١-۱۹۳۹‏ م . 

مطمع الانفس ومسرح لتاس ني ملح أهل الاندلس» القسطاطينية 
( مطبعة الوائب ) ۱۳١۲‏ هھ . 

العرب والاسلام ي اللحوض الغراي من البحر الابيض المنوسط › 
تألیف عر فروخ ۱۳۷۸ ه= ۱۹۵۹ م . 

الغرب عبر العصور : عرض أحداث المغرب وتطوراته أي الميادين 
السياسية والدينية والاجتماعية والعمرانية والفكرية من ما قبل 
الاسلام الى العصر الحاضر » تأليف ابر اهم حركات » الدار البيضاء 
( دار السلمي ) ۱۹٦١‏ م . 
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- فجر الاندلس » تأليف حسين مونس » القاهرة ( الشركة العربية 
للطباعة والنشر) ۱۹۵۹ م . 

الدولة الاموية في الاندلس» تأليف أنيس النصولي » بغداد ر المعلبعة 
الحعصرية ) ۹۲١‏ م . 

-دولة الاسلام ي الاندلس › تأليف عبد الله عنان › القاهرة ( بلحنة 
التأليف والرجمة والنشر ) ۱۹1۰-۳ م . 

- قصة العرب في الاندلس » تأليف ستافلي لاين بول (ترجمة علي 
الحارم ) > القاهرة ( مطبعة المعارف ومحتبتها ) 6 م. 

- تاريخ الاندلس السياسي والعمراني والاجتماعي » تأليف على خمد 
حمودة » القاهرة (دار الکتاب العربي ) ۱۹۵۷ م . 

- ملوك الطوائف » تألين رينهارټ دوزي (مرجمة بقلم کامل 
كيلاني ) › القاهرة (الباي ) ۱۹۳۳م . 

- تاريخ بي عباد : أصول محتلفة ( تحرير دوزي ) ليدن ( لشتمان ) 
٩‏ م . 

- بنو عباد باشبيلية › تأليف عبد السلام الطود » تطوان (معهيد 
مولاي امسن ) ۱۹٤٩‏ م . 

-المجمل في تاريخ الاندلس » تاليف عبد الحميد العبادي » القاهرة 
( مكتبة النهضة المصرية ) ۱۹٥۸‏ م . 

- تاريخ المرابطين والموحدين › تأليف يوسف أشباخ ( ترجمة عمد 
عبد الله عنان ) » القاهرة (الخحانجي ) ۱۹١۸‏ م . 

- قيام دولة المرابطين › تأليت بحسن أحمد مود » القاهرة ( مكتبة 
النهضة المصرية ) ۱۹١۷‏ م . 

التعريف با مغرب » تأليف محمد الفاسي » القاهرة ( معهد الدراسات 
العالية ) ۱۹٩۱‏ م . 

محاضرات ني المغرب الاقصى › تأليف علاّل الفاسي » القاهرة 
(مطبعة مصر ) ٠۹٣١‏ م . 
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- ولبة المغرب » تأليف عمر فوخ ؛ بيروت ( دار الكتاب اللبناني) 
۱ ه= ۱٩۱۹م‏ . 

- تاریخ الحرائر العام ء تألیف عبد الرسحمن بن محمد الحيلالي ء› 
ابحرائر ( المطبعة العربية ) ۱۳۷۰۹-۱۲۳۷۲ = ۱۹١١ ۱۹۰٤‏ م. 

العقد الفريد . 

نفح الطيب 

قلائد العقبان لاني نصر الفتح بن خاقان › باریس ۱۸۹۰ ؛ بولاق 
۹۷ م 

طبقات الاطباء والحكماء لابن جلجل ( حققه فواد سيد ) › القاهرة 
(المعهد العلمي الفرنسي للاثار الشرقية ) . 

طبقات الامم لابن صاعد الاندلسي (نشره شیخو ) › بیروتٽ 
ر( المطبعة الكاثوليكية ) ۱۹۱۲ م . 

-الامالي لاي علي القالي » بولاق ٠١۲١‏ ه ؛ القاهرة . 

الحلل السندسية في الأحبار والاثار الاندلسية» تأليف شكيب أرسلان 
القاهرة (المطبعة الرحمانية ) ۱۹۳٩‏ م . 

-غابر الاندلس وحاضرها › تأليف محمد كرد على » مصر (المطبعة 
الرحمانية ) ۱۹۲۴ م . 

- الاسلام في اسبانيا » تأليف لطفي عبد البديع › القاهرة ( مكتبة 
النهضة المصرية ) ۱۹١۸‏ م . 

الاسلام ی المغرب والاندلس ¢ تاليف ليفي بر وفنسال ( ترجمة 
حمود عبد العزيز سام وتحمد صلاح الدين حلمي ) › القاههر ة 
( مكتبة النهضة انصر ية ) ٠۹٥٩‏ م . 

مدنية العرب ني الاندلس › تأليف جوزيت مالك كيب (ترجمة 
تقي الدين الملالي ) »> بغداد ( مطبعة العالي ) › م . 

- جامعة القرويين في ذ كراها المائة بعد الألف( وزارة التربية الوطنية) 
۰م 
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رحلة الى بلاد المجد المفقود › تالف مصطفی فروځ ٤»‏ بیروٽت 
( مطبعة الكشاف ) ۴۳م . 

- تاريخ الفكر الاندلسي › تأليف آنل جنثالث بالشا ر( نقله حسين 
مونس ) » القاهرة ( مكتبة النهضة المصرية ) ١۱۹۵م‏ . 

- حضارة العرب ي الاندلس » تأليف عبد الرحمن البر قوتي » القاهرة 
(المكتبة التجارية ) ) ۱۹۲۳ م . 

- مدنية العرب في المغرب » تاليف أحمد صقر » تونس ۱۹۵۹ م . 

- النبوغ المغربي » تأليف عبد الله كنون »› بيروت (دار الكتساب 
اللہنانی ) ۱۹٩۱‏ م . 

اظهار المكنون من الرسالة الحد ية لابن زيدون › تأليف مصطفى 
عناني » القاهرة (المطبعة الرحمانية ) ۱۹۲۷ م . 

مظاهر الحضارة المغربية » تأليف عبد العزيز بتعبد الله » الدار البيضاء 
( دار السلمي ) ۱۹٥۷‏ م . 

- تاريخ المسلمين وآثارهم في الاندلس » تأليف عبد العزيز سام ٤‏ 
يروت (دار المعارف ) ۱۹١۹۲‏ م . 

مقدامة ابن خلدون . 
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الاه | 4 ف الب 


ان العرب الذين فتحوا المغرب (والاندلس ) كانوا من الصحابة والتابعين 
وعلى مذهب السلف وأهل الحديث » قبل نشأة المذاهب في الاسلام . وقد 
انتشرت مذاهب اللحوارج من الاباضية والصفرية والازارقة في المغرب » ولكن 
م ينتقل منها شي ء الى الاندلس . وكان لنصارى الاندلس تنظم ديي بشرف 
عليه رجال الدين منهم ›» حى ي الناحية القضائية والاجتماعية . وكانت المذاهب 
النصرانية في الاندلس متعد دة والاديرة كثبرة. 

وحياة العرب ني افريقية كانت بوبه في الأكثر ؛ أما في الاندلس فالياة 
كانت حضرية خالصة . وغلبت اللياة العربية على جميع السكان » حى النصارى 
فام عاشوا عيشة عربية ي كل شيء. 

والآثار الادبية والفكرية الي وصلت الينا من الاندلس والمغرب ›» من 
القرنين الثاني والثالث للهجرة › قليلة جداً . وييدو أن لذاك تعليلين أولمما ضياع 
تلك الآثار بالفتن وبالزمن » ما نعرفه ني كل زمان ومكان ؛ وثاني التعليلين 
أن المغاربة كانوا كثيري الاعجاب بالمشارقة يستوردون كتبهم م يقللدونهم في 
کل شيء› ول بيدا الإنتاج الاندلسي الصحيح الا بعد القرن الثالث المجري 
( التاسع الميلادي ) . 

في أواخر أيام الامير هشام الرضي رت ٠۷۹‏ ه) دحل المذهب المالكي 
الى الاندلس وساد فيها وني المغرب »› فكان من نتائج هذا المذهب الواحد 
في المغرب كله التشدد في أمر الدين م الساطة المطلقة للفقهاء على العامة واللحاصة. 

على أن عددا من المذاهب قد دحل الى الاندلس خاصة : 

کان قاس بن محمد بن سيار القرطي رت ۲۷١‏ ه) قد رحل الى المشرق 
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فدرس على أتباع الشافعي مم عاد الى الاندلس وأخحذ بنشر المذهب الشافعي . 
وكذلك کان عبد الله بن حمد بن هلال رت ۲۷۲ ه) قد رحل الى المشرق 
ودرس على داوود الاصفهاني صاحب المذهب الظاهري . فلما عاد عمل جهدة 
على نشر مذهب أهل الظاهر . ثم اشتغل نفر من الانداسيين بعلم الكلام ومالوا 
الى الاععزال منهم خليل بن عبد الرحمن المعروف ليل الغفلة وتلميذه أبو بكر 
بحي بن جحي بن السمينة ( ت ۳٠١‏ ه= 4۲۷ م ) . ومع أن المذهب الظاهري قد 
عاش طويلا“ ي الاندلس وأحدث ضجسة كبيرة » فان هذه المذاهب ل 
يكتب لما شيء من الحظوة ني الدولة ولا الانتشار عند الحمهور . 

ورافق ورود هذه المذاهب الى الاندلس شي ء من التأليت في اللغة والنحو 
والحديث والتفسير ؛ على آن هذه كلها كانت تجري على المنهاج الشرتي . 

وبقي لنا ما غه عبد الك بن حبیب ( ت ۲۴۸ ه ) كناب ني التاريخ بدأه 
باللبليقة وقص " فيه تاريخ الانبياء وتاريخ الحلفاء واحداً واحداً » على المنهاج 
الشرتي . على ن أحمد بن محمد بن موس الرازي ( ت٤۲٣‏ ۵= ٩۳٣‏ م ) قد 
3 يخ الاندلس حى سبي بالتاريخي . ومن كتبه.أحبار ماوك الأندلس ... 
نساب مشاهير أهل الأندلس ‏ صفة قرطبة وخططها ومنازل الاعيان فيها . 
غير أن هذه الكتب قد ضاعت ولم يبق منها الا شي ء قليل هنا و هتالك ني المصادر 
لممأحرة » والا قطعة من وصف الأندلس . 

ولا بد من الاشارة هنا الى مقدم بن معافی البلري رت نمو ۲۹۹ م 
= ۹۱۲ م ) » ويقال إنه ول من نظّم الموشتحات ؛ ولكن ل يصل الينا من 
موشحاته شيء . غير أنه إن صح ما قيل - قد جعسل الشعر من ناحيي 
الاسلوب والاغراض ميداناً لاتنجاه فكري جديد . 

ولف آبو عر حمد بن محمد بن عبد ره (ت ۳۲۸ ۸= ٩٤۰‏ م ) کتاب 

١‏ الوقد » (المطبوع بامم « العقد الفريد » ) فجمع فيه أوجه الادب المشرتي 

حى قال فيه الصاحب ان عباد لا رآه : ۾ هڏي بضاعتنا ردت إلينا » . على 
أن فيه تارا للأمراء المحوارثين في الأندلس هو أقدم ما وصل الينا . 
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ولعل“ أول المفكرين العقليين في الاندلس محمد بن عبد الله بن مسرّة (رت 
۸ ه= ٩۳۱‏ م ) » وكان ميال الى آراء الباطنية مز جها بالآراء الاسكندرانية 
حيتاً وبإلآراء الطبيعية المتأحرة نما نسب الى أنبلقليس حيئاً آنحرَ . ويبدو أنه كان 
قد أحذ مذهب الاعتزال عن أبيه . كما أن ظاهر حياته كان على المنهج الصوني . 

وني القرن الرابع للهجرة ( القزن العاشر للميلاد ) بدأت الدراسات الرياضية 
والطبيعية والفلكية تعطي اأ كلها . فاذا حن تجاوزنا نفرآً من العلماء الذين ل¿ 
تعظع شهر هم وجب أن نقف على أبي القاسم مسلمة بن محمد المعروف بال مجريطي 
أو المرحيطي ( ت ۳۹۸ ه ) « إمام الرياضيين بالاندلس ي وقته وأعلم من كان 
قبله بعلم الافلاك وحركات النجوم . وكانت له عناية بأرصاد الكواكب . وله 
کتاب اخحتصر فيه تعدیل الکواكب من زبج البتاني » كما عسي بزيج عمد بن 
موسی ال حوارزمي وصرف تاريحه الفارسي الى التاريخ العربي' وزاد فيه 
جداول حسنة » (طبقات ۲ : ۳۹) . 

ومن أفاضل الأطباء أبو جعفر أحمد بن ابراهم القیرواني (ت ٤٠١‏ ھ 
٠٠۹ =‏ م ) العروف بابن ابلزار » کان أبوه طبيباً وعمه طبيباً . وکان هو بارعاً 
ني الطبابة أي التفس حسن المعاشرة كرم الى ؛ وبه بدأ تاريخ الصيدلة : 
کان قد وضع على باب داره سيف أقعد فیها غلاماً له اسمه رشیق › وأعد"ٌ 
بين يديه جميع المعجونات والاشربة والادوية . نكان اذا رأى القوارير (قناني 
ابول ) بالقداة. أمر الرضى (أو رسل المرضى ) بابمواز الى الغلام وأحذ 
الادوية منه نراهة پنفسه أن ياح من أحد شيعا » ( طہقات ۲ : ۳۸) . 

وكان أبو القاسم خلف الزهراوي ( ت ٤٩۴۳‏ ھ ٠١١۴۳‏ م ) من مدينة 
اإزهراء » قرب قرطبة » وهو أشهر ابلحراحين المسلمين . وكان له « التعريف لمن 
عجز عن التأليف » » وهو كتاب عام“ في الطب يقع في ثلاثين جزءاً . ولقد 
عالج الز هراوي ابلعراحة على أنها فن قم بنفسه مستقل" عن المداواة ومتصل 


العر اي ( المجري) . 
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بالتشريح . وني هذا الكتاب بحوث في التعقيع وني التوليد وفي مداواة العين 
والاذن والاسنان.. 

ومن تلاميذ المجريطي أبو القاسم أصيغ بن محمد بن اسح المهندس الغرناطي 
(ت ٤١١‏ ه= ٠٠١١‏ م ) جمع الى البراعة ي الرياضيات والفلك المعرفة" 
بالطب . له ك ادنيل الى المندسة في تفسير كتاب اقليدس - نمار العدد المعروف 
بالمعاملا ت (الحساب التجاري )ك طبيعة العدد- ك العمل بالاسطرلاب 
والتعريف جوامع مره - زيج . 

ومن العلماء والمو رين آبو القاسم صاعد بن أحمد ... بن صاعد الاندلمي 
الطاتيطلي رت ٤٦۲‏ ه= ٠٠۹4‏ م ) ء وكان بارعاً في علم الفلك ولسه ك 
اصلاح حرکات النجوم نبه فيه على الحطاء الأنوارزمي ي زه ( صاعد £ › 
۵۸ » ۹ ) . وقد اشتهر صاعد بکتاب له صغیر موجز اسمه طبقات الامم ؛ 
تكلم فيه على العلوم الرياضيية والفلكية عند الأمم القديعة وعلى العلماء في هذين 
الفتين من العرب . وفي مقد مة هذا الكتاب كلام موجز مفيد في خصائص الأمم. 

ومن تلاميذ مسلمة المجريطي يآ أبو ا لمكم عرو بن عبد الرحمن الكرماني 
( ت ٤٥۸‏ ه= ٠٠٦١‏ م ) ء كان بارعا جداً في المندسة حصن العرفة بالطب 
وابلعراحة . وكان له ميل الى العلوم الفلسفية › ولكن م يبلغ فيها مرتبة مل كورة . 
وهم" ما نسب اليه أنه كان أول من دحل رساثل اخوان الصفا الى الاندلس . 

ومن البارعن ي الطب أبو ارف عبد الرحمن بن محمد امروف بابن 
وافلر الخمي ر ت ٤٩٦‏ ه= ٠١۷٤‏ م ) وكان له في الطب مزع لطيف ومذهب 
نبيل وذلك أنه لا يرى التداوي (المداواة ) بالادوية ما امكن التداوي بالاغذية 
او ماكان قريباً منها . فاذا دعت الضرورة الى الادوية فلا يرى التداوي بمركّبها 
ما وصل الى التداوي إمفردها . فان اضر الى الم ركب لم يكر الركيب › بل 
اقتصر على آقل ما بمکن مته » ( صاعد )۸٤‏ . 

ومن أكابر الرياضيين أبو ابراهم يى النقناش القرطبيي المعروف بالزرقالي 
(ت ٤۸۰‏ ه= ۱۰۸۷ م ) أو ولد الزرقيال » وله الصفيحة المنسوبة اليسه 
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صنيحة الز رقيال ' المشهورة ني أيدي أمل هذا النوع والي جمعت من 
علم الحركات الفلكية كل بديع مع اختصارها ۲ ( القفطي ٥۷‏ ) . وهو أول 
من برهن بوضوح حركة (ميل ؟ ) أوج الشمس بالاضافة الى الننجوم فكانت 
عنده ٤٠ر١٠‏ ثانية (والرقم الصحيح ۸ر١١‏ لانية ) . 

أما القرن السادس المجري (الثاني عشر للميلاد ) فقد امتلاً بنفر من عباقرة 
العلم والفلسفة . من هولاء ابن باجة وابن طفيل وابن رشد ؛ ومنهم من هم 
أقل رتبة وأقل شهرة . 

أبو الصملت بن عبد العزيز 

ومن ذوي الشهرة ني العلم والادب الشيخ الحكم أبو الصات أمية بن عبد 
العز بز بن أي الصلت . ولد أبو الصلت في دانية بشرق الاندلس نحو سنة ٤٥٩‏ ۾ 
(۷٦٠٠م)‏ ؛ ودرس اللغة والنحو على بي الوليد الوقشي (ت ٤۸۸‏ ۸= 
6٥‏ م ). 

ومع أن أا الصلت كان بارعا ني المنطى والفاسفة والرياضيات والفلك 
وا لمو سیق » فان الادب کان غلب عليه » وکان يتسب بالشعر أيضاً . فلما 
بدا المرابطون ي الاستیلاء على الا ندلس (أوائل ٤۸٤‏ ه= ربیع ٠۹۰١‏ م). 
وزالت بلاطات ملوك الطرائف › ين سنة ٤۸٤‏ وبين سنة ٤4۳‏ للهجرة › 
ولا تعر تكسب الشعراء بالشعر » غادر أبو الصلت الاندلس الى مصر 
( ۸۹ ۵= ۱۰۸۹ م). 

وییدو ن آبا الصلت ) يستطع أن يتسب بالشعر ني مصر فحاول آن یتسب 
بالعلم : وصل الى الاسكندرية مركب موسوق نحاماً فغرق على مقربة منها . 
وكانت الماجة الى هذا النحاس ملحّة › والزمن زمن الحروب الصليبية › فتقدم 
أبو الصلت الى الأفضل صاحب الاسكندرية عارضا عليه أن يرفع المركب من 


, ك الاعمال بالسفيحة الزجية رسالة الزرقالي تبين استعمال الاسطرلاب عل منهاج جديد مع دليل‎ )١( 
قد وهم حيتما جعل‎ ) ۷٥۸ : ۱ ( لعرفة ما يدرك بالر صد باسلوب سهل . ولعل سارطون‎ 
. الصفيحة نوعاً من الاسطرلابات‎ 
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قعر البحر . ووافق الافضل على ذالك وأعد لأبي الصلت كل ما طلبه بو الصلت. 

بى أبو الصلت مركباً عظيماً وجعله في البحر على موازاة المركب الغريق » 
م ربط المركب الغارق بحبال من الإبريسم ( (اللحرير ) مبرومةر وجعل أطراف 
تللك الحبال على دوالیب ( یکر ) › ثم أمر الرجال بادارة تلك الدواليب . ودا 
الم رکب یرتفع من قعر البحر شیا فشیئاً حى حاذى سطح الاء . فلما تسابع ابو 
الصلت رفع المركب (ال ما فوق سطح الماء ) انقطعت الليال وغاص المركب 
ثانية . وغضب الافضل على أي الصلت وحبسه . 

ان ني عمل أي الصلت دلالة على ما كان علم اليل واستعمال البكرات 
المتعددة في جر الاثقال قد وصلا اليه في ذلك الحين » كما أن فيه دلالة على براعة 
أي الصلت من الناحية النظربة والناحية العملية من هذا الفن . غير أن أبا الصلت 
قد غاب عنه قانون أرخميدس » وهو أن الأجسام الغارقة في الماء تخسر من ونما 
( الذي هما في المواء ) مقدار وزن الاء الذي سحل مله . ولقد كان الواجب على 
ني الصلت أن يبدا بتفريغ النحاس من المركب لما وصل المركب الى سطح الماء 
(وهذا أفضل ) أو أن یرید عدد البال حى تقوی ابال كلها على رفع 
المرٴكب فرق سطح لاء , 

وشفع ناس بأبي الصلت فأخرج من السجن ونفي عن مصر سنة ٥۰٥١‏ ۾ 
۱۱١١(‏ م ) » فسافر الى المهدية (القطر الونسي ) تي سن ٠٠١‏ تقسها ويدا 
حياته بمدح أبي طاهر حى بن باديس ملك افريقية والمغرب الاوسط (القطر 
التونسي والقطر ابحرائري ) . واا صح ما ذكره ابن أي أصبيعة (۲ (or:‏ 
من أن دخحول أي الصلت الى مصر كان في حدود سنة ۰ ( م )۰ 
فيكون معى ذلك أن أبا الصلت قد زار مصر ثانية بعد مقتل أبي طاهر بجی بن 
باديس يي ذي الحجة من سنة ٠۰4‏ . 

وتوفي أبو الصلت ني المهدية تي أول المحرم سنة ۲١( ٠۲۹‏ ١٠م‏ 
4 م). 

ولي الصلت ديوان شعر وكتب عختلفة (طبقات ۲ : ۲ ) :> حديقة 
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الادب كالح العصرية (من شعراء آهل الانداس والطارثين عليها) - 
الرسالة المصرية (ذكر فيها ما رآه ي مصر من هيثتها وآثارها ومن اجتمع 
فيها من الاطبّاء والمنجّمين والشعراء ؛ وقد ألْف هذه الرسالة لاي طاهر یی 
ان باديس ) --ك الأدوية ا مغر دة ك قي المندسة - رسالة في العمل بالاسطرلاب 
ك تقوم منطق الذهن . 

آل زهر 

امتلا القرن السادس للهجرة ( الثاني عشر للميلاد ) بشهرة آل زهر في الطب. 
كان أومم أبو مروان عبد الملك بن مروان › وكان بارعا ي الطب . زار مصر 
وقضى فيها زمناً يطبّب . تم عاد الى الاندلس وسكن دانية في أيام جاهسد 
العامري ( ٤۳۲ - ٤٤۰۸‏ ه ) . بعد ذلك انتقل الى اشبيلية وبقي فيها ان أن توي 
حو سنة ١۷٤ھ ۱١۷۷(‏ م) . 

ومنهم أبو العلاء زهر بن عبد الملك بن محمد (ت ۲۰ = ۳۱ م)› 
برع ي الطب ولا يرل ي ول شبابه » وكان يرى المريض فيجس" نبضه 
ویری قارورة الاء م بره بما محس به من غير أن يسأله شيا » ومع ذلك فقد 
كان بارعا في المداواة وله فيها نوادر غريية . 

ما آشھر آل زهر فهو أبو مروان عبد الملك بن أبي العلاء رت ۷٥ہ‏ همت 
۲ م ) وکان طبيباً بارعا جدآً ل يعمل الا في الطب › م كانت له عناية 
بالمداواة ورعاية للمرضى . وكان أبو مروان هذا مكيناً عند عبد اومن بن علي 
سلطان الموحدين . احتاج عبد المومن مرة الى مسهل؛ وکان یکره تناول 
الادوية ؛ وعرف ابن زهر أن عبد المومن بحب العنب » واتفق أن الزمن زمن 
امنب . طلب ابن زهر هذا من عبد المومن ان يلازم الحمية تم جاء الى دالية 
عنده وسقاها مدة يسيرة بماء فيه دواء مسهل . م انه أل منها عنقوداً وذهب 
به الى عبد المومن وطلب مئه أن يأ كل من ذلك العتقود . ولا قدّر ابن زهر أن 
ما تناوله عبد المومن من حبات العنب أصبح كافياً طلب منه آن يتوقف عسن 
الكل . وفعلت حبات العنب فعل الدواء المسهل . 
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ومنهم الحفید بو بکر بن زهر (ٿت ۹٩‏ ۸= ۱۱۹۹4 م ) › وکان عالاً 
أديباً طبيباً وشاعرآ » وله الموشحة المشهورة : 


أيما الساي » اليك المشتكى ٠:‏ قد دعوناك وإن' ل ْم ! 


اتوسع والطالعة 
راجع المصادر والمراجعم ( ي الصفحات )٥۸١ ١۸١‏ , 


)۴۸( ۲ تاریخ قفکر العريي ط‎ o۹ 


° ک٣ا‎ 


.جرم 


ولد ابو عند عل ن احمد بن سید بن حرم في قرط ار بوم من 
رمضان سنة ۳۸4 ( ۹۹٤-۱۱-۷‏ م)› ي بت جاه وثروة وترف 
وساطان . غير أنه لي عستا كبيراً من جرّاء الفتنة ني الاندلس »› ولان أباه 
کان وزیرآ للمنصور ان آي عامر الحاجب ( رئيس الوزراء ) الذي كان قد 
حجر عل الحليفة وو الموبند واستبد بالدکم دونه . فلما توي المتصور 
=a 4Y)‏ م( م استطاع هشام المويد أن بنفسه تتبع رجال 
دولة المنصور فلق آل حرم من ذلك نصيب وافر ت تشتوا به ي البلاد . م 
زال الحكم المرواني عن الاندلس وبويع علي بن حمود بالحلافة وتغلب على 
قرطبة فاتهم آل حزم باهم من أنصار الروانيين . ولقد أضاع آل حرم 

ني أثناء ذلك كثيرا من أموالمم وقصورهم وكتبهم . 

وبعد حراب قرطبة في فتنة البربر انتقل ابن حزم الى شاطبة » وفيها ابتاا 
تاليف تابه طوق الحمامة . وکان تي سنة ٤۱۸‏ هھ (۱۰۲۷ م ) يعيش فيها. 
وف سنة ١٤٤ھ‏ (4۸ ۰م ) کان موجوداً في جزبرة ميورقة لاجٿاً فيها. 
واتفق أن رَجَع الفقيه أبو الوليد الباجي من المشرق فناظره مناظرة آضرّث 4 
ولا كرت عليه دسائس الفقهاء بسبب مذهبه الظاهري اعتكف في تربة e‏ 
ملت ليشم حي توفي سنة ٤٥٩‏ هھ ٤(‏ ١م(‏ 

مقامه وتآ ليفسه 

کان ابن حزم قديرا ني التفسير حافظا للحدیث » وکان فقیپاً متکلہا و الا 
لغوياً وموأرخاً بارعا وديا بليغاً ومفكرآً رصيناً > واكن الشهرة بالأدب خت 
عليه . 
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وكتب ابن حزم كثيراة متنوعة › غير آن ثرا منها قد ضاع ني النگبات . 
ني الفان ني قرطبة وني غضبة العامة عليه » تلك الغضبة الي أدت مرارا الى 
إنلاف کتبه بالحرق والتمزیق . فمن کتبه : 

التقريب دود امنطق . ا 

طوق العمامة في الألفة والألاّف ر يتناول هذا الكتاب أحوال العشاق 
وما يعارییم من الحب والإذعان والسلو والطاعة والحجر وما تقتضيه حيام 
من السفير والمراسلة > وما ينص حياتہم كالواشي والرقيب وما يبهجهم 
کالوصل ) . 

رسائل ني فضل أهل الاندلس . 

نقط العروس في تواريخ اللطفاء. 

الفصل ني الملل والاهواء والنحل » عرض فيه للأديان القديعة 
ومذاهبر قدماءِ الفلاسفة وآراء اليهرد والنصارى ومدذاهبر أهل الاسلام 
وهاجم خحصومه . وفلسفة ابن حزم كلها منطوية في هذا الكتاب . 

الاتصال الى فهم الحصال . 

الى بالآثار ني شرح المجلى بالاختصار رفي الفقه الظاهري ) : 

إبطال القياسر والرأي _والاستحسان والتقليد والتعليل . 

جمهرة الانساب (أنساب العرب ) . 

النبّذ الكافية في أصول أحكام الدين . 

- الحقيتق ي نقض كتاب العلم الاي لمحمد بن زكريا الرازي. 
کتات الاخلاق والسير ي مداواة النفوس . 

مذ هبه 

ابن حزم من أتباع المذمب الظاهري وامام هذا المذهب ي أيامه . وهو 
يقبل كل ما نص عليه القرآن أو ورد في الاحاديث الموثوقة على ظاهر معناه › 

إلا" أن بکون هناك ضرورة" من قل أو رعس تدعو الى صرف المعى عن 
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ظاهره والى الأخحذ بالتأويل . يقول ابن حزم ي الملل والنحل : « بل الآيات 
حى عل ظاهرها لا بحل صرفها عنه (۳ ٤ ) ٠١۲:‏ واسا نتبع ما 
جاءت به النصوص (۳ : ۱۹۲ ) . والنص لا کیل يلاف ۸١ : ٤(‏ س ) > 
لن الله تعالى نص أحياناً نضا لا عتمل تأويلا (۳ : ٠٤١٤‏ ) . وكذلاك 
الاحاديث الموثوقة .)١١١:٠١(‏ 

وص اف الآبات والآحادیث عن ظاهرها لا جور إلا ببرهان (۳ : ۲١۷‏ »> 
٥‏ : ۷۷ » أو بن من قرآن أو حديث أو باجماع متيقن أو بضرورة من 
حس. وعندثد تجب الفة الظاهر والعمل بالتاويل على مقتضى البلاغة العربية . 
وهو يقول بالاستدلال من القرآن والحديث ويرفض القياسٌ والتقليد . 

فاسفته 

یدو أن ابن حزم لم يشا آن ينشىء فاسفةٌ عقلية (رلأن مثل تللك الفلسفة 
غالف مذهبه الظاهري ) › فلما عراف الفلسفة عرف الحانب العملي منها › 
أو السياسة المدنية على الاصح › فقد قال ( الملل والنحل ٩٤ : ١‏ ) : «الفاسقة 
على الحقيقة انعا معناها ورتا والغرضٌ المقصو د نحوه بتعمها ليس هو شيا 
غير إصلاح النفس بأن تستعمل في دنياها الفضائل وحسنَ السيرة المودية الى 
سلامتها في العاد » وحسن السياسة للمنزل والرعية . وهذا نفسه لا غيره هو 
الغرّضٌ في الشريعة ٠‏ . 

غپر آن ابن حزم قد جاء من غير أن يشعر إآراو فلسفيةرصحيحة › وأوجد 
زظاماً فلسفياً في نظريةر المعرفة على الأحص" ضاهى به أعظم ما عرفه فلاسفة 
العصور الحديثة . 

نظرية المعرفة : 

العلم والمعرفة » عند أبن حزم > اسمان واقعانٍ على مع واحد » وهو 
اعتقاد الڻيء عل ما هو عليه وتيقننه به وارتفاع الشكوك عله . وبل المعرفة 
عند ابن حزم أربعة : 

أ النصوص من القرآن والأحاديث الموثوقة . 
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ب ما أوجبته اللغة من العاني الي تحملها الكلمات › وما افق عليه 
العرب من الفهم لدی سماعهم هذه الكلمات . 

ج- الا كتساب (بالاختبار ) ونقل التواتر . 

د الحس وبد.بة العقل . 

جعل اين حزم المعرفة باحس السليم (بالمحواس" السليمة ) وبالبديمة شيا 
واحداً » ذلك أن المعرفة بالبدبة (أو بأول العقل ) تقوم في حقيقتها على الحس" 
اسل . وهكذا تكون العرفة عند ابن حزم إما بشهادة الحواس" ( بادلس 
الصحيح مباشر ة ) » واما پبرهان راجع من قرب أو بعد الى شهادة الحواس 

ان النفس تدرك المحسوسات (المادية ) بالحواس اللحمس e‏ 
كعلم القس ) أن ارائحة الليبة مقبولة من طإعها ء وأن الرالحة اردية افر ة 
لطيعها » وكعلمها أن الأحمرّ الفح للأحضر والأصفر والابيض والاسود »› 
وكعلمها الفرق بين اللحشن والأملس والحارٌ والبارد والحلو والحامض والصوت 
الاد" والغليظ والرقيق والمطرب والمغرع ر الملل والنحل ١:١٠٠راجع‏ 
(FAV:‏ 

والحواس" اللحمس تدرك المحسوساتو بالقابلة والتفاضل ؛ أو أن يعظَم 
الفرق بسرعة › أو جتمم منه جملة بمکن أن تد رکپا اواس . فالانسان لإ 
يدرك تبدآل الل عل الأرض الا بعد أن يسفل ذلك القيلٌ مسافة يستطيع المقل 
أن يقد رها . وكذلك الشبع والري وكثير من أغراض العام (الملل والنحل 
.(\1A:o‏ 

م هناك الحاسة السادسة وبا يكون علم النفس بالبديمينات » أي الأمور 
الي يدركها الانسان من غير آن يعرف دليلا عليها »> من ذلك مثلا“ كما 
رن ابن رم ر الل والتخل ١‏ ۵2 ۷ ) دعم ان بن ابلزء أقل من 
الكل » فان" الصي ي أول ميزه اذا أعطبته تمرتین وبکی 2 م زدته ثالثة 

سر . وهذا علم مته بأن الكل" أكبر من اللرء ر وأن الثلائة أ كر من الاثنين ) 

وان کان لا ینتبه الى تحدید ما يعرف . ومنها علمه پأنه لا پکون فعل الا 
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لفاعل ؛ فاذا رأى شيئ قال : من عمل هذا ؟ ولا يقنع البتة بأنه انعمل 
بلا عامل ... 

على أن هذه المعرفة الي نسميها بديمية ليست ني حقيقتها بديمية . امسا 
بدت ني الحواس منذ زمن قد » تي طفولتنا ء م نسينا نحن كيف | كتسبنا 
ذلك العلم » ولكن بقينا الى اليوم نتذ کر المعلوم .١‏ 

والانسان پولد لا يعرف شيا » كما يقول ابن حزم › ومجعل مصداق ذللق 
قول الله تعالى ۱١(‏ : ۷۸ » سورة النحل) : ١‏ والله أحرجكم من بطون 
أسهاێكم لا تعلمون شيا » . 

فمن كل" ما تقدم يبدو لنا أن مرد المعرفة انما هو الى الحواس" . حى العقل 
فانه لا يستطيع أن مينر الأمور تمييزا صحيحا الا اذا كانت الحواس في جسم 
صاحبها سليمة . وهكذا يكون ابن حزم قد حل" أعظم مشكلة ني تاريخ نظرية 
امعرفة › تلك المشكلة الي زعم مورحو الفلسفة الاوروبية أن لها كان نتاج 
عبقرية الفيلسوف الالماي كنط ادوج (ت ۹۸٠١‏ م ) . لقد كان هم هذا 
الفيلسوف عاولة اواب على هذه المشكلة الكبرى : « كيف تكون الالحكام 
امبنية على الاختبار الحسي ممكنة بالبديية ؟ » ولقد حل" ذلك بأن جعل المعرفة 
الي نعتقد أننا قد عرفناها ببديبة العقل امعم ۾ راجعة الى الحواس" في 
زمن متقد م › م سمي . ذلك eS ea‏ على آن ابن 
حرم جاء قبل كط بسبعة قرون ووقف أمام المشكلة نفسها مم حلها حلا 
بنقصه بسط القول وشكل النطق اللذين امتاز بہما كنط » ولكن لا تنقصه 
العبقرية والبصيرة . 


(۱) ينما يسال أحدنا عن مجموع ۲ + ۲ وجيب ؛ بسرعة ( جاداً أو هازثاً بالسائل ) » يظن 
أنه عرف ذلك بديهة أو بداهة . والواقع أنه تعلم ذاكني طفولته بالمد على أصابعه » وبمد جهد 
ايضاً ؛ ثم نسي آنه ثعلمه وكيف تعلمه . ان عقلنا اليوم يقوم بمملية جمع ۲ + ۲ كما فعل 
ونحن اأطفال » ولكنه يقوم بها بسرعة فائقة وبغير جهد اهر حى انه ليخيل الينا ننا لعرف 
الوم آن ۲+۲ = 4 بالبداهة . 
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الله تعسای 

يقول ابن حزم ١(‏ :۱۸ ) : «وليس هو (أي الله تعالی ) جرماً ولا 
جوهراً ولا عضا » ولا عدداً ولا جنساً ولا نوعاً ولا فصلا و لا شخصا › 
ولا ساکناً ولا متح رکا »› واعا هو تعالی حق لي ذاته موجود مطلق عع آنه 
معلوم » ولا اله غيره > واحد لا واحد في العام سواه > رع للموجودات 
كلها دونه" » لا پشبه شيا من خلقه بوجه من الوجوه » . 

وابن حزم يوافق الاشعرية في أن لله صفاتٍ قديعة إلا أنه سمیع بصیر بذاته 
لا بسمع وبصر . أما قول الله تعالى ي سورة الرحمن (هه :۷ : وبق 
وجه ربك ذي الحلال والا كرام » › فالمقصود بوجه الله هنا و الله › . وكلللك 
الأمر في اليد والعين واب والقدم والتتزّل والعزة والرحمة والامر والنفس 
والذات والقوة والقدرة والاصابع > ما ورد في القرآن أو تي الحديث راللل 
والنحل ۲ : ٠١١‏ ) . والمومنون يرون الله يوم القيامة بغير القوة الي نرى 
بها الأشياء في الدنيا » بل بقوة يَهسيها الله لنا يوم القيامة في عيوننا . والقرآن 
كلام الله على الحقيقة بلا از . 

العام حدث متناه 

والته حال العام ومخارعه . والعام متناه ؛ وكذلاك المكان والزمان متناهيان . 
ان جميع الاشياء الي تخرج الى الفعل (جميع الاجسام الموجودة فعلاً في 
عالمنا ) متناهية > وهذا واضح . وجا أن مجموع التناهيات - مهما كانت 
کثیرة ‏ متناو ٤‏ فالعا ( الذي هو جموع الموجودات ) متناه . ومثله الزمان 
فإنه موألف من فتراتٍ متناهية » فهو من أجل ذلا متناه . 

والأرض عند ابن حزم كرة وهي ي جوف كرة وهمية . والسماء من كل 
جانب فوق الأرض » وليس تحت الأرض سماء ؛ ذلك لأن ابلنهات مد رلك" 
نسي » والتحت المطلتق ي العام هو مركز الأرض » وكل نقطة تقابل مركز 
الأرض من أي جهة كانت فهي فوق (۲ ٩۷:‏ ) . 
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النفس والروح ٍ 

النفس والروح عند ان جرع اسمان مسمسی واحل ؛ والنفس جسم ذو 
طول وعرض وعمق (الملل والنحل ١‏ : ۷۴) . 

الأحلاق 

ان کتاب ابن حزم , الاحلاق والسن ني مداواة التفوس » أقانه معابلية 
ملطقبة وأكثره فصول (أقوال مفردة) . 

بری ابن حزم أن التاس جميعهم على احتلاف أسنانم وطبقانهم وعلى 
تباین أحوالحم وثقافانہم يطأبون طر؟ الم" من أنفسهم بوسائل متعدّدة أكثرها 
مظنون لا حقبقة له كجمع الال ( طلباً لطردهم الفقر ) وكطلب الطعام والشراب 
واللعب واللبس (أطرد المموم الي يسبتبها فقدان هذه ) . غير أن كثيرين من 
الناس بخلقون لأنفسهم هموما مستأنفة لضيق صدورهم وني الشر للاخرين . 

والاحلاق عند ابن حزم من حيز الدين والمجتمع › اذ الغاية من الأحلاق 
عنده ضا الله والفوز ني الألحرة. 

والعلم وسيلة بقينية تتشغّل الانسان عن كثير من همومه . وأجل" العلوم ما 
قرب الانسان من رضا الله . 

وأصول الفضائل أربعة : العدل والفهم والنجدة وابحود › ومنها تاركب 
جميع الفضائل العملية . فالأمانة والعفنة نوعانمن أنواع العدل وابلتود؛ والنزاهة 
والصبر يركب كل واحد منهما من النجدة وال نود ؛ والحلم نوع مفرد من 
أنواع النجدة ؛ والقناعة مركنبة من اللمود والعدل . والصدق يركب من العدل 
والنجدة ؛ والقناعة تركب من الحود والعدل ؛ والمداراة تركب من العلم 
والصبر . 

وكذلك أصول الرذائل أربعة هي أضداد" لأصول الفضائل : اب لور ضد 
المدل » وابلهل ضد الفهم › وابلمبن ضد النجدة › والشح ضد ابمحود › فارص 
متولد من الطمم › والطمع من الحسد› والحسد من الرغبة » والرغبة من 
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ابلبور والشح وابلحهل معا . ويتولد من الحرص أيضا رذائل کثیرة منھا لذل 
والسرقة والغضب والقتل واليشق والمم بالفقر . وهناللك فرق بين الحرص 
2 . ان احرص هو اظهار ما استكن" في النفس من الطمع . 

م قال ابن حزم ( ص ٠٥-٤‏ ) : وولا شي آقح من الك ب . 
وما ظنلك بعيب يكون الكفر نوعا من أنواعه › نکل کفر گب . فالكذب 
جنس » والكفر نوع ته . والكلب متولد من ابور وابلبن وابمهل . لأن 
المحبن يولد مهانة النفس . والكلء اب هين النفس بعيد عن عرسبا المحمودة . » 


التوسع والطالعة 

المحلي » مصر (مطبعة النهضة ) ٠١١۷‏ ه. 

- الإحكام في أصول الاحكام » مصر (مطبعة السعادة ) ٠۹٤١‏ م . 

الفصل ي الملل والاهواء والنحل » القاهرة (المطبعة الادية ) 
۷ ھ. 

- جموع الرساثل في أصول التفسير وأصول الفقه » دمشى ( مطبعة 
الفیحاء ) ٠۱١۳۱‏ ه . 

- انبل في اصول اذهب الظاهري ء القاهرة ١۳١١‏ هس 
۰ م .۰ 

- رسائل ابن حزم الاندلسي ( حققها احسان عباس ) › القاهسره 
(مكتبة اللحانجي ) ۱۹۰١‏ م 

ملخص إبطال الفياس والرأي والاستحسان والتقليد والتعليل ( نشره 
سعيد الافغاني ) » دمشق ( مطبعة جامعة دمشق ) ۱۹۹۰ م . 

مراتب الاجماع ي العبادات والمعاملات والاعتقادات ؛ القاهرة 
( المدمی ) ۱۳١۷‏ ھ . 

رسالة في المفاضلة بين الصحابة (سعيد الافغاني) » دمشق (المطبعة 
الماشمية ) ٠۹٤١‏ م . 
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- الرد على ابن النغريلة ورسائل أخرى (ترير احسان عباس ) : 
القاهرة ( مكثبة دار العروبة ) ۰٦۱۹م‏ . 

- رسالة في مداواة النفوس ونمذيب الاخلاق والزهد ي الرذائل › 
القاهرة (مطبعة اليل ) ۲۳١٣١ه.‏ 

- الاحلاق والسير ني مداواة النفوس (اعتى بتصحيحه أحمد عر 
المحمصاني) القاهرة (مطبعةالسعادة) بلا تاریخ م بیروت ۱۹۹۰ م. 

طوق الحمامة في الالفة والألّف . 

- سير النبالاء ( جزء حاص برجمة اين حزم ) ( تحرير سعيد الافغاني ) 
دمشتق ( مطبعة ارقي ) ۱۹٤١‏ م . 

ابن حزم : حياته وعصره وأخباره الفقهية › تأليف محمد أي زهرة› 
القاهرة (دار الفكر العريي ) م . 

- ابن حزم ونظرية المعرفة للد كتور تمر فروخ ( مجانة المجمع العلمي 
العربي في دمشق ۲:۳۳ › نیسان ۱۹٤۸‏ م » ص ۲۰۱ ۲۱۸ ) . 


a: 


بالطو 
سبد د س 


آبو محمد عبد الله بن السيد “١‏ أصله من شلب ومولده في بطليوس" ٤‏ 
سنة ٤٤٤‏ د( ۲ه ١١م‏ ) ٠‏ ولذلك يعرف بابن اليد البتطانيتومي . ويبدو أنه م 
بغادر الاندلس ولكله تنقتل قي عدد من مدنما فزار طليطلة وسرقساطة وسكن 
السهئلة مدة حيث كان كاتا لصاحبها (حاکمھا ) حسام الدولة أي مروان 
عبد المللك بن هذیل ( ٠٠١۴۳ - ٤۹۷‏ ه) . م سكن بلنشية وجلس فيها للتدريس 
فكان الناس يجتمعون اليه ويقرأون عليه ويقتبسون منه › وكان حسن التعلم 
جيد التفهبم ثقة (وفيات ٤۷٤ : ١‏ ) . وفي بلنسية توفي ابن السيد البطليوسي 
ي منتصف رجب ٥۲۱‏ ( ۱۱۲۷-۷-۲۷ م). 

مقامه وتآليفغه 

ابن السيد البطليوسي لغوي نوي أديب شاعر وفيلسوف ؛ وكان تلميذاً 
الفتح بن خحاقان القيسي الاندلسي الذي قتل في مدينة مركش نحو سنة ۵۲۸ ۾ 
۱۱۳٤ (‏ م ) وخحصماً لابن باجه رت ۳۲۳۲ ه۱۱۳۸ م ) . وتکسب مدة 
بالشعر . 

ولاب السيد البطليوسي كتب نافعة متعة منها (وفيات ٤١٤:١‏ ) : 
کالئلٹ ' آتی فيه بالعجائب ودل" على اطلاع عظم -ک الاقتضاب ي شرح 
أدب الكتاب لابن قتيبة » وهو أشبه بدليل يستعين به المشتغلون في ديوان الانشاء 
)١(‏ السيد ( بكسر السين وأهمال الياء » بلا تشديد) ؛ الذئب : 

(۲) ئي الغة ء جمع فيه الكلمات الي جوز ي اوها ثلاث حرکاتمثل کلمة رکوة فيڀجوز ان تکون 

بفعح الرأء او كسرها أو ضمها , 
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کک اروف الحمة (س »› ص » ض ٠‏ ظ ٠‏ ذ) والتمييز بين الكلمات 
الي ترد فيها هذه الحروف -ك الانصاف ني التنبيه على الاسباب الموجبة 
لاحتلاف الانملة شرح (ديوان ) سقط الزند للمعري » وهو أجود مسن 
الشرح الذي صنعه المعري نفسه - شرح ديوان التي ك المحدائى في المطالب 
العالية الفلسفية العوبصة . 

جملة من آراله وأقواله 

كان ابن السيد البطليوسي شاعرآً مدّاحاً متفنناً في وجوه الصناعة » كما كان 
شاعرآ حکیماً › وله : 
أحو العلم حي خحسالد بعد موته وأوصاله تحت الراب رمم . 
وذو امهل ملت وهو ماشرعلى الأرى يظن" من الأحياء وهو حلم . 

ولكتاب الانصاف قيمة دينية أي الدرجة الاولى م قيمة فلسفة : 

ان البشر محتلفون في فطر نهم وني أخحلاقهم › والله تعالى يعرف ذلك › وهو 
او شاء بلحمع الناس على المدى . آما بين المسلمين خاصة من أهل الفرق والمذامب 
فالاحتلاف راجع الى أسباب لغوية وفقهية هي : اشتراك الالفاظ والمعاني » 
احتمال اللفظة الواسحدة لعدد من المعاني » احتماها عدداً من المعاني من حيث 
الأحوال الممكنة من الاعراب › احتماا لعدد من العاني بحسب تركيبها مع 
غيرها > م احتمال اللفظة الواحدة معان حقيقية ومجازية › م الإفراد وال ركيب 
(مقارنة معى الكلمة في آية أو حديث معناها في آية غيرها وحديث غيره ) 
« ولأجل هذا صار الفقيه مضطراً ني استعمال القياس الى ابحمع بين الآيسات 
المغترقة والاحاديث المتغايرة وبناء بعضها على بعض » ... وربا أحذ الفقيه 
آية م أحذ فقيه آلحر آية غيرها فأفضى بيما ذاك الى الاحتلاف والتناقض أو 
تكفير بعضهم بعضاً (الانصاف 1۸ ) . م العموم واللحصوص (وهل يراد 
باللفظة أو ابأسملة المدرك العام أو المدرك اللحاص : ان لفظة « الانسان » مثلا 
بعكن أن يقصد منها النوع البشري فيتناول الحكم الواردة فيه جميع الناس بلا 
حصيیص »› كقوله تعال : «يا يما الانسان » ما غرآك يربك الكرم ؟ » وأحيااً 
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تستعمل اللفظة العامة ولكن يقصد منها رجل واحد أو جماعة معينة ) » تم 
الرواية والنقل (الوثوق من أن الحديث النقول صحيح وأن معى الآية هو 
المعى القصرد منها) › € الا جتهاد ما + نص فيه › ٤‏ الناسخ والمنسوخ 
الاحتلاف تي وجود النسوخ ني القرآن والحديث أصلا » والاختلاف 
في ما اذاكانت آية بعينها منسوحة أو غير منسوحة ) ثم الاباحة والتوسيع . 

کاب اخداثی 

هذا كتاب ني نحو ستين صفحة من القطع الصغير فيه استعراض لعدد من 
وجوه الفلسفة القدمة (الفيض والنفس وقواها ) و وجوه الفاسفة ٣‏ الاسلام 
رفي صفات الله وا خلود) . 

ويبدو أن ابن السيد البطليومي يقبل القول بالفيض والعقول الثواني ويذكر 
أن ذلك کان مذهب آرسطوطالیس وأفلاطون وسقراط وغیرهم من مشاهیر 
الفلاسفة وزعائيم القائلين بالتوحيد . وهو يرفض رأي الفلاسفة المجوس 
( الدهرية ) ويعده كفراً متا عند أرسطوطاليس لان" ذلك يوجب استحالة 
الباري » آي انكار وجود الله (راجع كتاب الحداتی ۱٤‏ ) . وييدو أيضا آن 
البطليوسي مقتنع بنفارية العدد عند فيثاغوراس وصلنها بالفيض (الدائق 
۳٣ ۲‏ ) » ولعله عرف ذلك من ر سائل احوان الصفا . وهو ینکر آن کون 
الله صورة للعالم أو أنه مجموع الوجود على ما ذكره اليس وزينون (الايي ) 
مثلا“ (الخحدائتق ۳۸) . 


)١(‏ أطلق الاسلام أي عدد من المبادات جال الاشتيار توسيماً عل عباده لي الاحوال المخافة الي 
يضر ني بعضها التقيد الازم بأحد وجوه تلك المبادة من ذاك مثلا ما جاء أي الفرآن 
الكرم ني شآن اللي ,عرض أو يسافر ئي شهر الصيام ( رمضان) » قال تعاى في سورة البقرة 
)٠۸١ : ۲(‏ : ومن كان مريضاً أو عل سفر فعدة من أيام أر » يريد اله بكم ار 
ولا بريد بكم الشر » . أآما الشيمة فأوجبوا آن يفطر المسلم المسافر تي شهر رمضان لأن لي 
الآية مرا بدك ؛ وأما السنة فأجازو! المسلم المسافر أن يفطر أو أن يصوم بحسب ما يقذره 
هو من مشقة السفر . 
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م هو ليس مازلا وليسخحصما هم » ولكثه أميل الى الاشعرية في جعله 
صفات الله قديعة وآن الاستدلال عليها بون بالشرع وما ذ کره الله عن نقسه . 
وكذاك جد لابن السيد البطليوسي ميلا الى قول آهل الظاهر ر ادائق )٠١-۸‏ , 


التوسع رالطالمة 

كتاب الحدائق : ثي المطالب العلية الفلسفية العويصة (رعمد زاهد 
الكوثري ) › القاهرة (عزة العطتار ) ١٠٠١١‏ ه= 144١1‏ م ٠‏ 

شرح سقط الزند للمعرّي ( ني كتاب شروح سقط الزند للجنة احياء 
آثار أي العلاء المعرّي ) »› القاهرة ( مطبعة دار الکتب ) ۱۹٤١‏ م 
۸م .۰ 

الانصاف ني التنبيه على الاسباب الي أوجبت الاختلاف بسين 
المسلمين أي آرامهم ( أحمد عمر المحمصاني ) »> مصر (مطبعة 
الموسوعات ) ۱۳۱۹ ه . 

-رسائل في اللغة (ابراهم السامرآني ) » بغداد (هطبعة الارشاد ) 
٤‏ م 

الاقتضاب ي شرح أدب الكتاب بیروت ۱۹۰۱ م . 
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ا اجه 


هو أبو بكر محمد بن حى الصائغ المعروف بابن باه ( بتشديد ابم م 
هاء سا كنة ) » والباجه بلغة الفرنجة (نصارى الاندلس ) القضة . 

ولد ابن باجه ي سر قسلطة حو سنة ٤۷٥‏ ھ ( A۷‏ م ) ي الأغلب ؛ 
وفيها نشا وقال الشعر ومدح أميرها من قيّل المرابطين آبا بكر بن ابراهم بن 
تيلوت . م لا ولي أبو بكر هذا الثغر والشرق استوزر ابن باجله. ولكن لا 
ألح ألفونسو الأول ملك الأرغون على سرقسطة غادرها اين باجنه قبل أن تسقط 
ي يد ألفونسو ( ١١۱۲‏ ه= ۱۱۱۷ م ) ؛ فم ببلسية م أتى اشبيلية واستقر 
ہا وطبّب وألف عدداً من رسائله في النطق . 

تم انتقل ابن باجه الى المغرب ونال حظوة عند المرابطين . ولقد كان ابن 
باجه طبيباً بارعا موقا فحسده منافسوه ودمّوا له الم فمات سنة ٣٣ہ‏ ھ 
(1۹۳۸ م(). 


مقامه وکته 

کان ابن باجه متميزاً في اللغة حافظا للقرآن » أديباً شاعرا بارعا في الغزل 
والرثاء والمديح ¿ متقناً لصناعة الموسيقى جيد الضرب على العود . ثم هو من 
الأفاضل تي صناعة الطب مع المقدرة ي العلوم الفلسفية والرياضيات والفلاك 
والطبيعيات . وابن باجّه أول الفلاسفة العقليين على اللحصر : أحل بالفلسقة 
منفصلة عن الدين ومعزولة عن العامة م أقامها على ساس من الرياضيسات 
والطبيميات . وشهرة ابن باجه اعا هي ي البادیء الفلسغية الي وضحها وق 
الإلميات . وهو أشبه بالفارايي من الاسلاميين وبأرسطو من القدماء . 
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ولابن باجلّه کتب کیرة ضاع معظمها في زمن متقدم . وآخر ما ضاع له 
مجموع كان ني مكتبة برلين “١‏ ومجموع أصغر مئه كان إملكه السيد عبد 
الرزاق الحسي ني بغداد ؛ وقد ضاع المجموعان في أثناء المرب العالية الثانية . 
ومن کته : 

أ رسالة الوداع : كتبها ابن باجنّه الى أحد أصدقائه وهو على أهبة سفر 
شی ألا براه رعده › وضمنها أكر آرائه الفلسفية › وخحصوصا ي العملم 
الاي (ني المحرّك الاول › والغاية الانسانية أو الغاية من وجود الانسان › 
وني اتصال الإنسان بالحقل الفعّال الذي يفيض من الله > وخلود النفس ) . 
وابن باجّه يلوم الغرًاليً لأنه بحاول أن يصل الى الله بالاحوال الصوفية وترك 
التفكیر 

ب تدر امتوحد : جمع فيه ان پاجه آراءه › ولکنه لم یتمه ولا 
كتبه بلغة سهلة » وهو يشبه « المدينة الفاضلة » للفارابي . الا أن الفارابي فصل 
عث الايات عن بحث السياسة واهتم" بالمدن (بالدول ) » بينما ابن اجه 
اهم بالسياسة المدنية (حباة الفرد ني المجتمع ) م صرف آراءه الفلسفية في 
أثناء ذلك . 

ونَعْرف من ندبير الود طوطن : المخطوطة البودليانية > وهي 
مفصلة ولكنها ناقصة (وقد نشرها ميغل آسين بالاثيوس ) › م مخطوطة 
القاهرة"' ومي آم ولكن موجزة . 

ج س کتاب النفس . آراد ابن باجه في هذا الکتاب آن يستوي الكلام عل 
النفس مما قاله فلاسفة اليونان حاصة . ولا يرال هذا الكتاب عتاجاً الى دراسة 
موضوعية مفصلة . 

د رسالة الاتصال . 

ھ - وکان لابن باجه أيضاً كتب هي شروح وتلخیصات وتعلیقات عل 


)م۱۹٩۲‎ = شر من هذه الخلوطة صفحتان آي ابن باجه المولف ( بیروت ۱۳۷۱ د‎ )١( 
. المۇلف‎ ٩ هله المخطوطة منشورة ي ء أبن باجه‎ )۲( 


1A 


کتب آرسطو وجالینوس والفارابي والرازي وغیرهم ؛ م کتب مولفه في 
اطق والنفس والعقل والاليّات والسياسة المدنية والطب . ويبدو أن هذه 
الكتب قد ضاعت كلها . 

مجمل فلسفته 

أكثر فلسفة ابن باجه موجود في كتاب ندبير المتوحد. 

المنطى : 

مس ابن باجه في أقواله المنطقية نظرية المعرفة هس خفيةاً » قال ( تدبير 
المتوحد رص ٤٤‏ ) : 

« الامور الموجودة لشيء ما في الاعتقاد إما صادقة واما كاذبة »> وإما 
بالذات واما بالعرَّض › وإما يقينية واما مظنونة . وظاهر عند من کان له 
بص بصناعة المنطق إن البقينية انعا تكون صادقة ضرورة . واما المظنونة فقد 
تکوں كاذبة أو صادقة » وحن فيما حن بسبيله بجعل ما بالعرض في المظنونة 
الصادقة . والصور الروحانية كيف كانت - فقد يكذب با الانسان » فان 
الحس قد يكلب ». 

الفلسفة الماورائية 

ان باجه بارع جداً في الرياضيات › وني ابر خحاصة »› م في الطبيعيًات . 

ولکته لا یعالج الرياضيات والطبيعيات معابسة مستقلّة لأن اهتمامه الأول انا 
هو بالات ( الماورائيات ) . غير اڏه بستعین بالرباضيات والطہیعیات على 
توضیح آرائه الماورائية . 

الموجودات والحركات غير متناهية : 

یسمی ان باجه المىوجودات «معدودات ) لامها كثيرة العدد او منعددة 
الاشخاص › م بقسمھا ق عامین : ّ 

١‏ ) المعدودات ذوات الأعظام (الأحجام » آي كل ما له طول وعرضر. 
وتم ) . 
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۲ ) المعدودات من غير ذوات الاعظام » وهي وما الأمور المحنوية مطلقاً 
كالكرم والشرف والعلم والحرب › تم آنواع الحرکات . هذه الأمور يدركها 
العقل جردة من عنصر الزمان واكان : فالحرب « موجود معمول » مطلق 
لېس له حیز » معين ولا زمان" حاص" به . ومثل ذلك الشرف والكرم 
والعلم وسائر «العقولات ؛ من اسماء المعالي . 

والحركات عند ابن اجه نوعان : نوع يعود الى «الحوادث المغردة ؛ 
کانتقال الاجسام وتحرّك النبات ومشي الانسان › فهذه كالها حوادث متقطعة 
تقع بين حدّبن من قياس الزمن . م هناللك الحركة امطلقة الي تدفع هسنذه 
الأجسام وتدير الكواكب » وهي دائمة خالدة ليس ها بدء ولا ينتظر أن يكون 
ها نهاية . والمحركة الدائمة أشرف من الحركات المقطعة ؛ والاجسام الي تتبد ّى 
فيها الحركة الدائمة أشرف من الأجسام الي تتبد ى فيها الحركات المتقطعة . 

واليركة الدائمة تكون عادة مستديرة او تكون مستقيمة ولكن خالدة. 
وبرهان ابن باجه على أن الحركة المطلقة دانمة برهان رياضي هندسي » فهو 
بقول إن الاجسام الي نراها في عالمنا لم توجد رما ولا ابتداء في الأماكن الي 
هي فيها الآن . فكل جسم اذن بحب ان يكون قد انتقل الى »كانه الحاضر من 
مکان ساق » وكذلك مجحب أن یکون قد انتقل الى مکانه السابق من کان انحر 
ساب عليه » وهلمجرا . وهكذا لا بعكن ان نفرض للحركات بدماً » فهي 
من اجل ذلك ازلية (من جهة الماضي ) . اما من جهة المستقبل فهي أيضاً 
ابدية » وذلك لأن كل حط مكن ان تد أبداً الى ما لا ناية : ان قولنا : هذا 
الحط تد من إ الى ب يدل على ان ب هي فاصل بين امتدادين وان وراء پ 
مسافة احرى . فاذا نقلنا ب الى ما وراء مركز ها الحالي فكأنتا نقلنا هذا الحد 
القاصل » مسافة جديدة . وما دام كل «كان جديد على هذا الحط هو فاصل 
جدید بین مسافتين » فالمفروض ان هذا الحط لا يتناهمى . هذه الحركات 
الدامة من جهة الا"زل والا بد معا بُسميها ابن باجه د المتصلة من جهة الزمان » . 

ولا يفهم ابن باجنّه بالحركة الدائمة الحركة المستمرة للأشياء في داثرة « او 
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ي استقامة » فقط › بل يفهم أيضاً الحركة العنوية كالنسل مثلا : ان وجود 
زید دلیل على وجود ابیه» م ان وجود ابه دلیل على وجود جده» وهکذا 
الى ما لا -باية من جهة الماضي . اما من جهة ل و ا کن ا 
یسل بلا نہایقرایضاً قد کن أن قف زید او عرو او بکر او الد ان 
ي زمن من ازمنة التاريخ عن النسل › ولكن" في الانسان » كانسان اوكموجود 
حي على الاقل » قوة دائمة للتسل . 

وهنا مخلص ابن باجه الى الموازنة بين الدوامين » فيدكر ان «المركة » 
دانمة من جهة جهة الاستمرار » اذ هي لا تتوقف ولا تنقطع . اما الأنسان فتوعه 
دام من جهة انكر » اي من جهة کثرة آفراده کر زه للا حد ها » ولمذا يقول : 
« وظاهر ان ما توجد اجزاوه واحداً بعد واحد (کالانسان : ابلحد م الأب 
م الابن م الحفيد الخ ) انه ضامی بهذا النظام ما هو بدي › وان التكر يقوم 
له مقام الدوام » . 


الصورة والادة ومراتب الوجود: 

رأي ابن باجّه في الصورة والمادة مزيج من رأي أرسطو ومن رأي أفلاطون؛ 
أن المادة عنده لا يمكن أن توجد بلا صورة ( فالى هذا المد هو أرسطوطاليسي ) 
ولکنه وجب ان نوجل الصورة بريئة من الماد ة وإلا لاستحال علینا : 
نتخيل الماد ة تتقللب في السصور المختلفة : اذ كيف مكننا أن نتخيتّل مادة 
الست ني الأزل بالصورة »› لو لم يكن هناللك صور مجردة تقبل تلبس الادة 
بہا (وبمذا نراه أفلاطونياً ) . 

وابن باجه لا e‏ بالمادة ولا بالصورة المتلببسة بالمادة لاما لا تليقان 
بالغرض الذي قصده . ولكل جسم عند ابن باجه ثلاث صور : الصورة 
الروحانية العامة (وهي الصورة العقلبة ) » م الصورة الروحانية الحاصة › 
م الصورة ابسمانية . 

ولا حلاف تي تحديد النوعين الأول والثالث . فالنوع الأول هو الصورة 
العامة للاشياء »> « وهي العقولات الكلية » نحو شجر . وأما النوع الثالك 
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فهو « الصورة ابحسمانبة » » الصورة الي تظهر عليها الأجسام كما تتراءى لنا . 

على ان الوضوح يقل عند الكلام على « الصورة الروحانية اللحاصة » اذ 
مجعلها ابن باجه ثلاث مراتب جديدة : أوهما معناها ( معى الصورة ) الموجودة 
في القوة الذاكرة › والثانية الرسم اموجود في القوة المتخيلة > والثالثة الصم 
الحاصل في الحس المشبرك. 

والأمثلة على الصور الروحانية كثيرة » منها الصورة الناتجة من صلة الوإلد 
بالولد او السبب والمسبب عنه » أو المتخيلة عند ذ كر فضائل النفس وخصائصها 
كالتودد والعبوس والعلوم وحسن الرأي والغى والبرة . ویری ان باجه بأن 
هذه الصور تقوى بالاكتساب وتتفاوت فوة وضعفاً بين شعب وشعب . 


قوى النفس 

والتفس عند ابن باجتّه سبة مجموعات من القوى : الفكرية » الروحانية » 
الحساسة » المولدة » الغاذية » والاسطقسية ؛ وهي إما اضصطرارية او اختيارية › 
ولكن على درجات عتلفة في ذلك كله . فالقوى الاسطقسية (كسقوط الجسم 
وثأثره باحس والحرارة ) والقوة الغاذية يسميان معا القوى الطبيعية » ويغلب 
عليهما الاضطرار » ولكن على درجات متفاوتة . ان سقوط الاجسام والشعور 
بالحرارة اضطراري عض ؛ اما الغذاء فليس باختيار اصلا ولا باضطرار صرفاً. 
والبصر مثلا اقرب الى الاختيار » ولكن اللمس اضطرار حض . وكذللك القوة 
الفكرية تكون بالاضطرار › ولولا ذلك لاستطاع الانسان ان بعسلث عقله عن 
والتصديق » ولکنه لا يستطیع . 

ن باچه يتكلم على القوة الطبيعية عرضاً وعلى غاية من الوجازة › ولا 
Fey FN‏ . اما القوى الفكرية والروحانية فهي 
غرضه من وئه جمیعها . 

العقل : 
البحث ني العقل هو العنصر الاول ني مراتب الاهمية عند ابن باجه . ان 
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المعرفة الصحيحة تكون بالعقل » والمعرفة المطلقة تكون بالعقل » والسعادة 
ټنال بالعقل › والاخلاق مبنية على العقل ء والعقل صادق في ما يعرف . 

بستطیع الانسان ان یعرف بعقله کل شي ء من‌أدنی‌درکات الوجود ( المادي) 
الى اعلى درجات الوجود (الالمي ) . والاساس الذي يبي عليه ابن باجه 
هذ النوع من التفكير الفلسفي اساس مادي : ان العقل يعرف من تلقاء تفسه 
لا بتأثر روحاني عليه من الحارج (يعبي كما يزعم المتصوفة انبم يعرفون ) . 

على ان ابن باجه لا يرال بعتقد بآن ني العام عدداً من العقول : العقل الانساني 
والعقل الفعال والعقل الكل ( عقل الانسانية جمعاء ) . إنه يرى أن المقل الفعال 
هو الذي يوثر في العقل الانساني او الميولاني فينقل اليه المعارف والعلوم. م 
يقول ان المعارف تعود بعد الموت الى العقل الفعال . ومجموع هله 5 
تولف العقل الانساني الذي مخلد ني العالم. 

المعرفة : 

والمعرفة عند ابن باجه تكون بالنظر العقلي وحده . وهو بالف الغرّالي 
الذي يعتمد في المعرفة الاحوال الصوفية ؛ ويرى ابن باجلّه أن الأخيلة اللحسينة 
في التصرّف تحجب الحقيقة بدلا“ من أن تكشف عنها . 

والمعرفة عند ابن باجه طريقها الحواس . ان كل ما نعرفه مجحب أن يكون 
قد مر بحواسنا فعلا او ان یکون قد مر مواسنا شي ء یشبهه ویقوم مقامه . 
فالصور الروحانية لشيء ما تحصل (في الذهن ) اذا كانت قد مرت يوماً ما 
عواسنا هى أو شبيهها . فالمعرفة اليقينية حصل اذن إما باحس او بالقياس › 
اي بقیاس ما لا نعرف على ما نعرف. وهکدذا نری انه لا بمكن ان تو جد الصور 
فى (الدهن ) لوا من الحس ء لأن هذه الصور (الذهنية ) تكون داأا 
مو“لفة من صور مرت بالحس المشترك » بعد ان تكون قبل ذلك قد مرت 
بالحواس . وهذا قريب جداً من رآي ابن حزم ي المعرفة بالبديمة المبنية من 
قرب او من بعد على الحواس 

وهناك امور نعرفها حاسة واحدة » فاللون نعرفه بالعين وحدها والصوت 
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ندرکه بالاذن وحدها . ولکن نمت مداركات لا نستطيع ادراكها الا بجملة 
حواسش مثل « المیاۃ ۲ فاننا احیاناً لا نستطیع ان نعرف اذا کان انساتا ما حا 
إلا اذا رأيناه ثم لمسنا جسمه م استمعنا الى نبضات قلبه . 

والحواس تخدع بلا ریب » فاذا کان الانسان مروراً ( أي به مش خفيف ) 
او اذا کان صحیحاً ولکنه معب او جائسع أو خائف او ينام ني مکان قلیل 
النور » فانه بحس با حيط به حسا غريباً » فيرى الاشياء على غير حقيقتها . 
ولا ريب ابداً في آن تخيل الاشياء تخيلا“ مطلقا » من غير ان تكون تلك الأشياء 
قد مرت بحواسنا » من أسباب اللحداع . والصور الي تعتمد على المحيال المحض»› 
ولا تکون قد مرت با واس › اکرها کاذب . 

والمداع لا بأتي من الحواس وحدها » بل بأتي من القوة الفكرية ايضاً › 
فان القوة الفكرية تخطىء احياناً . من ذللث مثا ان يعرف الانسان شخصين › 
فاذا اتفتى ان رأىاحدهما مرة ظن انه الآحر . ومن المشهور ايضا ان الانسان 
خطىء ني حل الاعمال الحسابية وني تقدير المساحات وتدبير اموره » ما يدل 
عل ان الفكر بخطىء احياناً . ۰ 

الحلود والسعادة 

بری ابن باجلّه ان اللعلود يكون في هذه الحياة الدنيا » لأنه يذ كر اللحلود 
والسعادة ذكرآكثيرآ ولكنه لا يتكلم على الماد أبدا. ومردً السعادة (الي هي 
سبب اللحلود أو طريق الشعور باللحلود على الاصح ) الى اعمال الانسان القصودة . 
إن الاعال الي عملها الانسان اتفاقاً »> او وهو مكرَه او غافل عن حقيقتها 
جاهل بها » لا قيمة ها . والأعال المقصودة ر والي توجب السعادة ويكون 
بها الحلود ) ثلائة أنواع : 

أ الامال الي بها رفاهية البدن ولذته › كالطعام اللذيذ واللباس 
الفاحر ؛ ويدحل في ذلك السكر ولعب الشطرنج والصيد للالتذاذ . والذين 
يعملون هذه الاعال هم «الذين احلدوا الى الأرض » كما يقول اين باجه ؛ 
وسعاد ېم لا تتجاوز مدة فعلهم هذه الافعال » وليس هم فضل عند 
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ااناس ولا قيمة . م أن أمثال هولاء انما يوجدون في آواخر الدول وقبل 
اقرا . ومثل هولاء « المتجملون ١‏ . > وهم الذين يحرصون عل أن 
م اہم اغنیاء او مارفون بینما هم فقراء او مستورون فقط › 

فتجد احدهم « يستبطن جزء الدثار ( الوب ) اللسیس مما بلي جسده وییرز 
لتاس جزء الدثار الألحسن » . وهولاء أيضاً لا سعادة“ حقيشة لمم ولاخلود. 

ب . الاعمال الي تحدث انفعال ي النفس من غضب او رضى › ومن 
سر ور أو حزن ومن تودد أو بغخض ومن قلق او اطمثنان . وهذه الاعال 
نقسها نوعان : 

( ۱ ) نوع كاذب » اي ان الانسان قد يظهر الرضا وعو غير راض او 
بتظاهر باليوية والانفة والخيرة وهو لا يجس في نفسه بشيء منها . فهذه 
الأعبال الي على هذا الشکل ت تسمُى الرياءٌ > وهي لا قيمة طا فا ٤‏ السعادة 
او اللحلود . 

(۲ ) نوع صادق » اي ان الانسان بميل في ذلك فعلا الى عمل اللبير والى 
الاحسان الى الناس » واذا ابدى غيرة على مر او حمية في سبيل انسان الح 
کان صادقاً . هذا الانسان يفعل ما يفعله عن علم بقيمة ١ا‏ يفعل واعتقاد 
بصواب ما يفعله (او انه يفعله طاعة لأمر ديي او وازع اجتماعي ) . فاذا 
فعل الانسان ذلك لاعتقاده ان" فعله هذا فضيلةء م أورثه ذلك خشوعاً في 
قلبه فهو عند ابن باجّه من « الذين اجرهم على الله » -- وهولاء كلهم لا بتناوهم 
عحث السعادة واللحلود عند ابن باجه. 

+ و «السعادة والكلود » عند ابن باجه يفهمان من الطريقق التالية : 

لكل انسان عمران : مره المسدي اللي يياه على هذه الأرض › م مره 
الثاني وهو « تذ كر الناس له بعد موته » . والسعادة واللحلود ني رأي ابن باجه 
تکون ي عمره الثاني : 

« اذا بلغ الانسان في حياته مرثبة صحيحة من العلم أو الحكمة او الشجاعة 
او الكرم . وکان یعرف انه عالم او حکم او شجاع او کرم م کان يعمل 
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عا يعلم صادقاً غير منظاهر بجا يعمله رثاء الناس ولا قاصداً جلب منفعة مادية ۽ 
فانه بشعر حینفذ باطمثنان في نفسه وبادراك کامل حقيقة اللحاة والوجود » وهذا 
هو السعادة . ٤‏ 

« اما اللعلود فهو شعور هذا الانسان قبل موته › ان الناس سيظلون يذ كرون 
ذلك منه دهراً طویلا بعد ان بموت ویفی جسده » . فهذا « الشعور السابق ي 
الانسان هو اللعلود » التعلتى بالانسان . واما المدة الي ببقی فیها ذکره مشهوراً 
ي الناس بعد موته فهو اللعلود التعلتق بأعمال ذلك الانسان . 

ومح ابن باجه الذکر اسن وحصوصاً اذاكان هذا الد كر الحسن صادقاً . 
الأجتماع : التياسة 
لان باجه آراء ي سياسة المدينة رالدولة ) وفي السياسة المدنية (ادارة 
المدن وتدير الاسرة والعناية بالاهل والاولاد ) . وکان من رأيه أيضا أن يستكر 
الانسان من جمع الال وأن بحسن القيام على تصريفه ثي وجوهه . 
تدر المدينة الكلام عل الدولة ) : 

الانسان عند ابن باجله كما هو عند ارسطو ‏ مدني بالطيع . والاعيزال 
اذا كان سحا بالاعتزال نيه . اما اذا كان الاعتزال هربا من خالطة الفاسدين 
من أهل المجتمع فهو خير . 

وان باجتّه بالف افلاطون ني قبوله مدينة“ واحدة فاضلة › ويوافق الفارابي 
بأن المدن قد تتعدد » فيكون منها واحدة فاضلة كاملة » واربع فقط ناقصة . 

( الفاراني مجعل المدن الناقصة عديدة جداً) . 

(أ) التدبير الفاضل - التدبير الفاضل الكامل هو تدبير الله مدا العام ء 
نظام العام عند ابن باه نظام کامل محم متقن » لا لل فيه » وهو تدبیر 
صواب . 

عل اننا اذا قلنا : «تديير »» فانما نعي تدبير المدن. فاذا قصدنا 
و تدر الأزل » مفلا" فيجب ان نقول : تدبير المعزل. 
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يقول اين ٠‏ باجه ني وصف المدينة الفاضلة إما لا تاج الى أطباء ولا 
ال قضاة ۽ وذللثف لان اهلها متحابون فلا يقع التشا کس بينم › ولذلك 
لا بحتاجون الى قاض . تم ان جميع اعمال اهل المدينة صواب › ذلك 
er‏ يقومون بالرياضة ولا يغتدون بالاغذية الضارة › فم من أجل 
ذلك لا بمرضون ولا محتاجون الى الطب » الا في مداواة أمراض عارضة 
واردة من حارج ( كالاوبئة ) . وربا احتاج اهل المدينة الفاضلة الى 
اصلاح الحلع وما جانسه (من البحراح والكسر ) وربا لم يحتاجوا اليه في 
ذلك » اذ يستطيع البدن الحسن الصحةر ان يعتي بنفسه فتبرأً جراحه » حى 
المظيمة منها »> من تلقاء نفسها. 

« فمن خواص المدينة الكاملة آن لا يكون فيها طبيب ولا قاض | » 

وآراء آهل المدينة الكاملة كلها صادقة ا فاضلة . ولا یکون 
في هذه المدينة آراء كاذبة ابداً لأنه لا يتتشر فيها آراء غريبة > اي آراء طارثة 
عليها من مدن اخرى ناقصة. 

وي المدينة الفاضلة يعهد الى كل شخص بالعمل الذي يجيده . والانسان 
ي المدينة الفاضلة يتققصد بأعماله نفع المدينة »> وذلك لأن الانسان الفاضل جزء 
من المدينة . 

ب - المدن الناقصة : يذهب اين باجه في تعديد المدن غير الكاملة مذهب 
الفارابي » ولكته جلها أربعاً بسيطة . وكلما كانت احدى هذه المدن أبعد 
عن الكمال كانت الحاجة فيها الى الاطباء والقضاة أكر لأن صناعة هذين 
الصنفين من الناس تکون حپنئذ اجدی وانفع . وميزة اهل المدن الاريع ام 
يجعلون لأنتفسهم ملد ات جسمانية (كالشهوات والتغلب على الآلحرين ) › 
ما م یکونوا جاهلین فلا یعرفون ماذا یریدون . 

وما پوسف له ان ابن باجه م يسم هذه المدن الاربع تسمية واضحة 
كاملة » فقد ذ كر المديلة الإقامية ( الفاضلة ) والمدينة ابحماعية ومدينة التغلب . 
ثم هنالك اسم مدينة رابعة لها بياض ني مخطوطة المكمبة البودليانية ( مغ 
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تدبير المتوحد 

المتوحد هو الانسان الفاضل الذي يعيش ني مدينة غير فاضلة . 

ويمكن أن يكون ني المدينة غير الفاضلة شخص أو شخصان أو ثلاثة أو 
أكثر من الفاضلين يسمتيهم ابن باجله « النوابت » . ووجود هولاء النوابت 
( الفلاسفةالقضاة › الاطبتاء ) ضروري ني المدينة غير الفاضلة حباً بتفع أهل 
هذه المدينة ويرعايتهم وهدايتهم ؛ ولکتهم يعیشون فيها غرباء . ما اسمهم 
أ النوابت » فقد استمدّه ابن باجته من تشبيههم بالنبات الذي ينمو من تلقاء 
نفسه بين أنواع الزروع › لأن آراءهم حالف آراء الذين يعيشون معهم . 
وهولاء النوابت اذا كروا ي مدينة غير فاضلة ساعدوا على أن تصبح تللك 
المديئة فاضلة . 

السير : 

السير جمع سيرة » وهي ثي القاموس : السنة والطريقة ؛ وعند ابن باجه 
و المدينة » . وان باجه كالفاراني بيقر سيرة إقامية ( مدينة فاضلة ) ويقرَ الى 
جانبها سيَراً غير كاملة تضاد السيرة الفاضلة . 

وهنالك في الاصل ثلاث سير غير كاملة ؛ ومنها تركب طبقة رابعة من 
السير » ومن السير الأربع (الثلاث الاساسية والسيرة المركبة منها ) تركب 
طبقة خحامسة من السير . وهذه السير تكون › كما يبدو بوضوح › على درجات 
متلفة من النقص . فماذا بجحب على المتوحد أن يفعل حى يعيش ني السيرة غير 
الفاضلة عيشة صحيحة سعيدة ؟ مجحب عليه أن : 

مافظ على صحته ويعمل على استردادها اذا زالت . ولذلك كان عتاجاً 
الى علم الطب لكي يداوي" نفسه اذا كان يسكن وحده ي المدينة الي يسكنها . 
اما اذا كان المتوحدون في تلل المدينة كثاراً فهم يستطيعون حينئذ ان يوجدوا 
جرءا من مدينة فاضلة في تللت المدينة الناقصة › فلا بمتاجون حينئل الى الطب . 
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-- يغتذي بالا كل النافعة والضرورية ويتجشب الاسراف ني الطعام ولا 
بأ كل طعاماً للذة مضغه . 

س یکون معتدلا ي جميع ما يتعللق بحياته ابحسدية : ان الضرورات ابحسدية 
( الطعام اللباس » الخ ) ليست غايات في نفسها » بل هي وسائل الى اتقان 
الأعمال العقلية . وعليه أن يفعل ما بحب فعلله ولو سب له ذلك ألا أو أدّى 
به الى الوت . 

يصحب آهل العلوم ويعازل الذين يتمنون يانم ابحسمانية وحدها » 
ولا بخالطهم الا في ما لا بد من خالطتهم فيه ر لقضاء عدد من حاجاته اليومية 
أو لتطبيبهم والقضاء بينهم وهدايتهم ) . 

يمم" بالعلوم النظرية ( لأنها تليق به ويعلجز عنها غيره ) ويرك العلوم 
العملية (النجارة والحدادة الخ لأا لا تليق به > اذ هي وسائل الى غايات 
حر : ارتزاق العامة مثلا) . 

يستعمل كذ ب الألغاز (التقية الفكرية ) لمداراة العامة والمحهتال . 

- سل جس امال باختیاره وباړادته ویقصد أن تکون صواباً أو خیر! 
حسب ما يقضي العقل » لا لأنه أكرة عليها أو لأنه يلتمس متفعة من لها : 
e r e‏ انفعالا EET EE‏ 

يتصرف عن التصوَّف لأنه وهه ٬‏ ويعتمد التفكير لبلوغ السعادة 
الحقيقية . 


الممزل الفاضل : 

كل مزل جزء من المدينة الي هو فيها . فالنزل في المدينة الفاضلة مزل 
فاضل يجري على المنهج الطبيعي وحسب العقل ؛ وحكمه تي كل شيء حكم 
المدينة الفاضلة نفسها » وتدبيره كتدبيرها. 

والممزل ني المدن الناقصة مزل ناقص مريض »› ولا فائدة من وضع تدبير 
حاص به . ان احوال النزل الناقص تودَي به حتماً الى البوار والحراب . على 
ان قوماً قد وضعوا کتبا في تدببر المعزل › ولك أقاويهم ي ذلك بلاغية 
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( لفظة ونحطابىة ‌ برهانية ) مثل كتاب كليل ودمنة ومثل کتب حکماء 
العرب المشتملة على الوصايا والاقاويل المشورية كالكلام على عبة السلطان 
ومعاشرة الأخحوان . 


الربية وعلم اللفس 

بری این باجنّه ان الانسان بتقلب بین طفواته وشیخوخته في أدوار کثيرة › 
صعوداً وهبوطا » مع تقدمه تي السن . وهو یری كل دور نتيجةٌ لدور سېقه 
تم توطلة وتمهيداً لدور ساي بعدم . . ولكل دور أعمال لحاصة به . 

اما الذين يفعلون ني دور ما مجحب ان يکونوا قد فعلوه ي دور سابق عليه 
فهولاء الذين ني طبعهم نقص كالعتوهين ملا . والذي يلفت النظر ان ابن 
باجته بعد الد كاء الفرط تقصا في الطبم أبغ] . فان الذکاء الباکر خمد باکرا› 
كالنار ال!شتعلة في مادة سخيفة حفيفة تضطرم بشدة وسرعة تم بو بسرعة 
وفجأة ايضاً . 

وهناك اشارة عارضة الى تداعي الافكار . 

الأخلاق والإرادة 

ليست الاحلاق عند ابن بالجه « وضعية » : اا ليست مستمدة من اوامر 
الدين ونواهيه ولا من قوانين المجتمع والدولة » وانما هي مبنيه على التفكير 
ومستمدة رأساً من العقل . 

ان باجتّه الافعال قسمين : قسماً بہمياً وقسما انساناً . فالقسم البهيمي 

O ONE e rir 
او ہما کلیهما باطلاق . ان الفرد اذا ا ای اس بدافع من انوع الحض‎ 
فانما يعمل علا بهيمياً » يشرك فيه البهيم سواء“ بسواء » اذ ان" البهي يقدم‎ 
على العام او الشراب او انوم بداقع الغريزة ققط . وليس له غاية وراء الشيع‎ 
او الري او الاستجمام . وكذللك الانفعال ء فان البهي اذا ترك وشأنه م يوذ‎ 
› احدا ولم ينفع احداً . ولكن اذا ايء اليه بأن ضرب ضرباً شدیداً کالبغل‎ 
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او رب وکره کالنحل » او ديس‌عايه كاللية انفعل ضرورة فرفس او لسعم 
او لدغ . وهو تي کل هذا لا يغكر بن فعله هذا سيوّدي الى نتيجة ما جسنة أو 
سيئة » ولا بأن فعله هذا سينفعه على الاقل . ان عله ليس الا « انفعالا" طييعياً ٠‏ 
بودي الى نتيجة لا دحل لارادته فيها . 

هڏه حال لبهم على الحصر » ولدلك يسمي ابن باجبه هذا النوع من الافعال 
افعالا بہيمية سواء أصدرت عن بم او عن انسان . على ان هناك فارقاً اساسياً : 
ان الانسان مولف ني الحقيقة من جزئين : من جسد له حاجات ضرورية لا 
بعكن اهماما او تجاهلها - ولو انبا اهملت لا استطاع الانسان ان یعیش - 
م من جزء عاقل . من أجل ذلك کله لا کن ان يكون فعلٌ الإنسان إنسانعً 
محضا » بل مجحب أن مالطه جرء بميمي . حى إن هذا ابزء البهيمي يساعد 
مساعدة مهمة في تمام الحزء الانساني . من ذلك مثلا" ان الانسان تاج الى 
العام > ففي عملية الطعام » فعلان متميزان : اولمما « الدافع الطبيعي » المرجود 

ي البهيم ء وثانيهما «غاية قصوى مبنية على إرادة عاقلة » . ان الانسان 
١‏ بقصد » من طعامه حفظ حياته وشرته تابعة جهوده الانسانبة » او ليله 
انواعاً من السعادة العقلية او من السعادة الر وحانية . فالطعام مثلا“ في رآي 
ابن باجه - وفیما يتعلق بالانسان - عمل بېيمي وانساني ي وقت واحد : 
بهيمي لان فيه جزءاً ينبي على الضرورة » وانساني لأن فيه جزءا آلحر مبناً 
على الارادة . وهكذا يقول ابن باجه إن إقبال الانسان على الطعام ٠‏ بهيمي 
بالعَرَّض ولکنه انساني بالذات . 

وقد يتفتق أن يشتهي الانسان نوعاً من الطعام فيأكله > فحيئذ يكون مله 
ہیما بالدات ر( لانه مېي ني الدرجة الاولى على اندفاع وانفعال ) › انسانيً 
بالعرض (لانه ۾ حل من عنصر الارادة ) . على أن الارادة وحدها لا تكفي 
عل الفعل انسانياً > بل بحب ان ينضاف اليها عنصر الروبة (التفكير ) . 
فلو اتفتی مثلا“ أن انساناً کان ساثرآً في حديقة فخدشه عود بارز من احد 
الأغصان ؛ فانه اذا كسر هذا العود «لأنه خحدشه فقط كان فعله بميمياً . فأما 
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من يکسره لثلا بخدش غيره أوعن رويلة توجب كسره فذللث فعل انساني » . 

وعلى هذا یری ابن باجه ان الفضائل نوعان : 

١(‏ ) الفضائل الشكلية » وهي مح اها فضائل - تنبعث من ضرورة او 
غريزة وليس فيها جال للارادة ولا للروبة > كالوفاء في الكلب مثلا : ان 
ب رر الوفاء »> ولکنه في لکل انسان وي کل وقت › ولا کن 
ألا يفي . هذا النوع من الفضائل لا قيمة له قي الانسان او البهم - ولا 
کا ان 

( ۲ ) الفضائل الفكرية وهي المبنية في الدرجة الاولى على الارادة والروية . 
على ان الذي يفعل الفعل لأجل الرأي والصواب فقط ولا ياتفت ابد الى ما 
محدث ني التفس البهيمية من ضرورة او انفعال ففعله هذا بحب أن يسمى إلا 
لا انسانیاً » اذ لا يوجد انسان يستطيع ان يفعل ذلك . 


لدوسع والمطالعة 

- تدير المتوحد (نشره آسین بلاسیوس) ء مدرد غرناطة ٩٤۱۹م‏ 

- تدبير المتوحد ( موجز كامل ) - راجع «ابن باجه لعمر فروخ) . 

-كتاب النفس ( نشره محمد صغير حسن المعصومي ) » مجلنة المجمع 
العلمي العربي ي دمشق ( ۳۲ : ۲ › نیسان - ابریل ۱۹٥۸‏ وما 
بعد ) . وهنالك مقدامة ي حياة ابن باجه وتي محطوطة النقفس يي 
مجلة المجمع نفسه ( ۳٤‏ : ۱ »۰ کانون الثاني ینایر- ٠ ٠۹۵۷‏ 
ص ۱۱١ - ٩٦‏ ) . 

ابن باجته والفلسفة المغربية › تأليف عبر فرٌوخ › بيروت ۱۳١۷١‏ هد 
۲ م 

رسالة الاتتصال (مجلة الاندلس ۱۹٤١‏ م ) ؛ م“ أعاد الدكتور 
ا فواد الاهواي ذشرها ملحقة بتلخيص كتاب النفس لان رشد 
(مصر ۱۹۰۰م ص ۱۱۸-۱۰۲ ) . 
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ادو a+‏ 
ر طعیل 


ولد أبو بكر محمد بن عبد الملك بن محمد بن محمد بن طفيل القيسي نحو سنة 
۰ هھ ( ۱۱٠۹‏ م ) ي وادي آشٌ قرب غترناطة › وقضی أکر أيام حياته 
الاولى يدرس ويطبّب . م انه شغل تنرب الحجابة (الوزارة ) في غرئاطة . 

وفي أوائل سنة ٠٤۹4‏ ه ( ٠٠١٤١‏ م) ٠‏ مذ أيام عبد المومن بن علي › 
اتصل ابن الطفيل ببلاط الموحدين في إفريقية وأصبح كاتا لأسرار آي سعید 
ابن عبد الموّمن والي سبتة وطنجة . ولا تسام أبو يعقوب يوسف عرش الموحندين 
٥٥۸(‏ ۵= ۱۱۹۳ م ) أصبح ابن طفیل طبیبا خاصا له وترقع عن تطبیب 
العامة . وفي سنة ٥۷۸‏ ه ( ۱۱۸۲ م ) اعتزل ابن طفيل منصبه ي بلاط 
السلطان آي یعقوب يوسف فخلفه فيه تلمیده ابن رشد » واکن مکانته عند 
السلطان ظلت وطدة. 

ثم استىشهد الساطان أبو يعقوب يوسف ني حرب الافرنج بالاندلس سنة 
۰ هھ ( ۱۱۸٤‏ م ) وخلقه ابنه آبو يوسف يعقوب المنصور فظل ابن طفيل 
يتمتتع بالحظوة في بلاط الموحدين » ولكله لم بعش بعد ذلك سوی عام واحد 
اذ توفي في مركش سنة ۱ھ ( ۱۸6 م). 

ومع أن موري الأدب والفلسفة قد ذكروا لابن الطفيل عدداً من الكتب 
والرسائل » فانه م يصل الينا من آثاره سوى كتاب واحد هو قصة حي بن يقظان. 

عناصر شخصيته وحصائصه 


مال ابن طفيل الى مخالطة الناس فتكسب بالطب في آول حياته وتول“ عمال 
الدولة في القضاء والوزارة . وبلغ من محاسنته العامة أنه يشرح بنفسه فلسفة 
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ارسطو » بل أشار على تلمیذه ابن رشد بذاك . غير أنه في فاسفته (في رسالة 
حي بن يقظان ) سلك سيلا آخر : انه حب أن يقطع الرجل الک صله 
بالعامة وأن ينفض يده من اصلاحهم . 

ولقد حاول ابن طفيل أن بوجد نظاماً فلسفيا يقصه خطوة حطوة م توفر 
على ناحية واحدة من الفلسفة : على النشوء الطبيعي وتطور التفكير ي الانسان › 
وبيان كيف ان الانسان يتدرج بالتأمل والفكر في المعرفة من الاحاطة با حوله 
من عام المادة حى يسئطيع ان يتصل » من طريق العقل › بالله ( لقد قصد ابن 
طفيل ان يتصل من طريق العقل بالله ولكنه عجز عن ذلك فانقلب الى التصروف 
يعرف به الله ) . 

وأعجب ابن طفيل ابن سينا » فان کتابه حي بن بقظان كان وسيلة الى 
١‏ ب الحكمة المشرقية الي ذكرما الشيخ الرثيس أبو على بن سينا ... وأن 
من آراد الحتق الذي لا جمجمة فيه فعليه بطابها واإمد في اقتنامما » . وكذلاف 
کان ابن طفيل معجباً بابن باجته . وقد وافقه ني أن العامة خطر على الرجل 
فاثق الفطرة . وكان ابن باجلّه بحاول نفعهم ما أمكن » أما ابن طفيل فنفض 
يده من اکان أصلاحهم . 

وحاول ابن طفيل أن يعرف كل شيء من العام المادي وعالم العلل والاسباب 
بالعقل » ولكنه عجز عن ذلاك لا أراد البرهان على وجود الله فانقلب صوفاً 
وعرف الله من طريق القلب . 

أما علم ابن طفيل فكان واسعاً وخصوصا ني الناحية الطبيعية » وفي « علم 
ا لحياة » على الأحص . ويبدو من رسالة سحي بن يقظان أنه اطلع على اكثر ما 
اتفه اليونان والعرب من الآثار الفلسفية اطلاع بصير اقد . من أجل ذلك كان 
قير على الموازنة بين الآراء والمفاضلة بينها . وكان من مشاهير أهل العلم 
والآدب . 

ومع أن فلسفة ابن طفيل كانت مادية الى اقصى حدود المادية » فانه هو 
شخصیاً کان ديا تقاً . 
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أما اسلوبه فكان اسلوباً شاثقا » وهو يرمز في كتاباته › ذلك لأن 
« التحكم بالالفاظ › على مر یس من شأنه أن يلفظ به »› حطر ». 

رسالة حي بن يقظان 

يعالج ابن طفيل ي هذه الرسالة معضلة شَخلت بال الفلاسفة المسلمين › 
ألا وهي صلة الائسان بالعقل الفعًال وبالته ... أما طريقة معاسليته مده القضية 
فکانت بأن وصف لنا شخصاً وحدا م يعرف ييئة اجتماعية ولا تأثر بعاداتا 
م بيسن لنا كيف أن هذا « الوحد » قد توصل من تلقاء نفسه» وبغير معين 
سوی عقلہ هو › الى ان یعرف جمیع ما حوله من ادنی در کات الموجودات 
الادية الحسية إلى أعلى درجات الوجود العقلي . وقد عرض ابن طفيل ايضا في 
هذه الرسالة لتقسيم العلوم . 

والقصة اللقيقية لا نمثل حياة فرد ولكنها نمثل تطور الانسانية في أدوارها 
المختلفة . 

لظانر هذه القصة 

مذه القصة نظائر كثيرة بام حي بن بقظان أو آبسال وسلامان . على 
آن اين طفيل هو الذي جل من هلا الاسم « حي بن مظان » ومن هڏين 
البطلين « أسال وسلامان » قصة تامة وعالج فيها موضوعاً فلسفباً كاملا . 

(أ) لين بن اسحاق قصة سلامان وأبسال » نقلها من اليونانية . 
وهي قصة ملك حکيم اسمه هرمانوس بن هرقل رغب ٿي ان ڀکون له 
ولد ولکنه کان یکره مباشرة النساء aor r‏ 
شیتاً من ماء حیاته م ښعله اي اناء ویرییه فیخرج له ن فلما 
رزق ولد على هذا الكل سماه سلامان ء ا له مرضعة اسمها 
ابسال . فلما کبر الولد تعلق بابسال واشتغل بہا عن تدبير المللك وطلب 
الحكمة ... 

( ب ) واورد ابن الاعرابي قصة رجلين وقعا في الأسر ء› أحدهما مشهور 


)4١( ۲ تاريخ الفكر العر ي ط‎ 1Y0 


بالحیر واسمه سلامان والالحر مشهور بالشر اسمه ابسال . ففدي سلامان 
لشهرته بالسلامة وأنقذ ... واما ابسال فلشهرته بالشر أسر حى هلك . 

(ج) لان سينا قصة موداها أن سلامان وابسالا كانا اخحوين شقيقين › 
وکان ابسال اصغرهما سنا وقد تربی بین يدي أخيه ونشأ صبیح الوجه عاقلا 
متأدباً عالاً عفيفاً شجاعاً . وقد عشقته امرأة سلامان ... فلما أبى عليها أرادت 
النغریر به ولکنه سم . غیر آنا دبرت تله بالمم . فحزن سلامان على أحیه 
أبسال واعتزل الملك وتعبد فأممه الله الحقيقة فسقى امرأته ومن ساعدها على 
هلاك یسال السم . 

هذه قصص كلها مححبة على سبيل الرمز »> فسلامان رفي القصة الثالثة ) 
مقل" للنفس الناطقة » وأبسال مثل للعقل النظري .. وامرأة سلامان القوة 
البدنية الأمارة بالشهوة والغضب ... 

( د ) وهنالك قصة آخرى لابن سينا هي قصة « حي بن يقظان » » حاصلها 
أن رجلا شيخاً حرج سائحاً من مدينة بيت المقدس ليرى عجائب صنع الله في 
العا . وني هذه القصة زهد وتصوف ورمز كثير م نقمة على اكثر طبقات 
البشر . 

(ھ) ما حي بن يقظان ااسهروردي المقتول ۸۷ ۸= ۱۱۹۱ م) 
فتنطوي على سياحة روحية : يتخيل السهروردي نفسه فيها طائفاً بين مغرب 
الأرض ومشرقها وبين الأرض والسماء م يشرح ني تلك السياحة حال من 
الوصول ( الاتصال بالا لوهية ) . 

رسالة حي ن يقظان : سپب أليفها 

إن صديقاً سأل ابن طفيل شيا من أسرار الحكمة المشرقية الي ذكرها اين 
سينا من الكشف عن حقاثق « الوجود وما يراه أصحاب المشاهدة والأذواق 
والحضور ي طور الولاية » . وقد احب ابن طفيل أن محدث الناس عن الله رمز 
فيقول : «اذ لا نجد في الالفاظ ابحمهورية ولا ني الاصطلاحات اللناصة 
اسماء“ تدل على الشيء الذي يشاهد به ذلك النوع من المشاهدة » . 
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م يضر ب ابن طفيل لتا قل الذي يدرك « ما بعد الطبيعة » بثاقب فكر ٠‏ 
ومشل الذي يدرك ذلك بالكشف والمشاهدة فيقول : 

١‏ فقخیل" حال من لق مكفوف البصر الا أنه جيد الفطرة ›» قوي 
الحدس. فتشاً مذ كان » ني بلدة من البلدانء وما زال يتعرف اشخاص الناس 
بها » وكثيراً من أنواع المحيوانات واباحمادات وشكل المدينة ومسالكها وديارها 
وأسواقها » ما له من ضروب الادراكات الأحر حى صار عشي ي تلك المدينة 
بغیر وکیل ... وکان يعرف الالوان وحدها بشرح اسماتٌما .. 

١‏ م انه -- بعد أن حصل على هذه الرتبة ‏ فنح بصره .. فمشى ني تلك 
المدينة كلها ... فلم جد أمرآً على حلاف ما يعتقده ... غير أنه سحدث له 
أمران عظيمان أحدهما تابع لاحر وهما : زيادة الوضوح . .. م اللذة العظيمة . 

« فحال الناظرين الذين لم يصاوا الى طور الولاية هي حال الأعبى الاولى .. 
وحال النظار الذين وصلوا الى طور الولاية ... هي الحالة الثانية » , 


.... نقد الفلسفة والفلاسفة 

يقول ابن طفیل : 

كان التأليف الفلسفي معدوماً في المغرب ء وخحصوصاآ في « ما وراء الطبيعة ٠‏ 
لا يظفر باليسير منه الا الفرد بعد الفرد . ومن ظفر بشي منه م يكلم الناس الا 
رمزاً ر خوفا من الفقهاء والعامة ) ولأن الاسلام منع الوض في نتائج المكاشفة . 

م شاع امنطق وشاع معه علم الكلام > ولكن لم يصل الى المغرب من كتب 
امشارقة وكتب اليونان ما يتقح الغلة ( في الكشف والمشاهدة ) ولا نشا ي 
الأندلس نفسسها أحد من ذوي الفطرة الفائقة قبل ابن باجله . 

ول تکزرافلسفة انی وسات ال لغرب من کتب اوسسطو وا اراد من 
الكشف عن حقيقة اتصال العقل بالته وحقيقة المشاهدة والحضور في طورالولاية. 

ول کن کنب افاراني ايضاً وافية بال مراد » وكان اأكرها ني المنطق . أما 
ما كان منها فى الفلسفة اللحالصة فكان كثر الشكولك والاضطراب › وخحصوصاً 
في ها يتعلتى بالحلود بعد الوت . زعم الفارابي ي كتاب « الملة الفاضلة » (آراء 
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أهل المدينة الفاضلة ) إن النفوس الشريرة خد في العذاب . ثم صرح في 
۾ السياسة المدنية » انها منحلة وصائرة الى العدم » وأنه لا بقاء الأ للنفوس 
الكاملة . ¢ وصف 1 « کتاب الأعلاق ( شيا من مړ السعادة الانسانية 
وآنہا انما تکون ني هذه الدار ... هذا مع ما صرح به من سوء معتقده 
ني النبوة وآنها برعه للقوة الليالية »> وتفضيله الفلسفة عليها ... 

وكتاب « الشفاء » لابن سينا لا يفي بالغاية الي بتطلب الناس الحكمة 
الشرقية من أجلها . وتكفل ابن سينا بشرح كتب ارسطو ولكن لم يعن 
بكل ما جاء فيها . وني كتاب الشفاء اشياء لم تبلغ الينا عن ارسطو . ومن 
قرا كتب ابن سينا فعليه ان يتفطّن لباطنها » وإلا فهو لا يصل الى الكمال . 

وقد بلغ الحلاآج وابو يزيد البسطامي وغيرهما في التصوف حال 
الشاهدة والكشف . ولكن لم يكونوا من حنقتهم العلوم »› فقالوا في تلك 
ا حال بغير تحصيل وباحوا با رَأؤا تصرعاً » وأوهموا الناس امكان حلول 
لته ني البشر . قال الملاج : «أنا الحق ... وليس في اباب إلا اق . 
وقال ابو يزيد البسطامي : «سبحاني ما أعظم شأني » !.. 

وبلغ الغرالى ني التصوف حال المشاهدة أيضاً » ولكن لم يبح بمثل ما 
باح به الاج والبسطامي > اذ كان من أذبتهم المعارف وحدقتهم العلوم . 
ولذلك لم يزد بعد وصوله الى هذه الال على ان تمثل بهذا البيت : 

وکان ماکان ما لست اذ کرہ فن خیر! ولا تسل عن اللبر. 

ويأحذ ابن طفيل على الغرالي انه بى كتبه على عقلية ابمحماهير . م هو 
١‏ برّبط ني.موضع يحل" ني آحر » ويكفتر بأشياء ثم ينتحلها» . فمن 
جملة ما كفّر به الفلاسفة »> مثلا“ > انكارهم مشر الأجساد والباتهم 
الثواب والعقاب للنفوس خاصة . ولكنه عاد فقال ني أول كتاب الميزان 
إن هذا الاعتقاد هو اعتقاد الصوفية على القطع . بعدثد أعلن في « المنقذ » 
ان اعتقاده كاعتقاد الصوفية . والغرالي كثير الرمز والاشارات في كتبه › 
حی انه لا ینتفع بہا الا من وقف علیها او سمعها منه او کان معد لفهمها 
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بالفطرة الفاثقة . ومن اضطرابه قوله ني أصتاف الواصلين البالغين حال 
الكشف - إنهم وقفوا على ان هذا الموجود (الله ) متصف بصفة تنافي 
الوحدانية المعحض . 

على ان ابن طفيل متدح نظرية الغرالي في الشلك » ويقول : فان من 
م شك م ينظر ۽ ومن لم ينظر ل يبصر ۽ ومن ا بصر بتي في العمی واتليرة . 

ویقدر ان طفیلل ان ان باجه بلغ رتبة «الاتصال العقلي ۾ › ولکن 
بطریق العلم النظري والبحث العلمي لا بطريتق الدوق والمشاهدة الذي 
عابه ابن باجه على الغرالي . فاين باه يعتقد ان فهم حقيقة الوجود يكون 
بالعقل والتفكير لا بالتأمل (الليالي ) واماتة الحواس. غير انه لم يفسر 
هذه المرتبة الي عرفها. 

وم یکن في زمن ابن باه في الأندلس من هو اثقب ذهناً وأصح 
روية منه » ولکنه مات قبل أن يقول كل ما عرفه . واكر كتبه ناقصة 
او وجيزة العيارة او معقدة الركيب . ولقد كان وقته يضیق عن ترتیب 
عبارته على وجهها الأكمل . 

وابن طفیل لم یلق این باجنه شخصياً. 

وهنالك نفر من الحڪماء عاصروا ابن باجه » وقیل انم کانوا في 
مثل درجته ولکن لم ير ابن طفيل مم تأليفاً . م يقول ابن طفيل : « وأا 
من جاء بعدهم من المعاصرين لا ( کابن رشد مثا ) فهم بعد ي حل 
الايد او الوقوف على غير كمال » أو ممن لم تصل الينا حقيقة امره » . 

... تولد حي بن پفظان 

جعل ابن طفيل مولد حي بن يقظان ئي جزيرة من جزائر اند عند 
حط الاستواء »> لأن خط الاستواء أعدل بقاع الأرض فلا تتغاوت فيه 
الحرارة كيرا بين الشتاء والصيف وبين الليل والنهار ؛ م جعله يتولد 
تولداً طبيعياً مرتجلا : فان طبنة ي أرض تلك الحريرة مرت على 
مر السنين وامتزجت فيها العناصر الأربعة (الحرارة والبرودة والرطوبة 
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واليبوسة ) امتزاج كاف وتعادل حتى أصبحت مستعدة لقبول الياة . 
حینئذ تعلتق بہا الروح الذي هو من أمر الله ودبت فيها الحياة . وما زالت 
هذه الحياة تدب ي هذه الطينة المختمرة على ترتيب خصوص حى تخلى 
فیها جنین ما زال ينمو ويكتمل حى انشقّت عنه الطينة بشراً سوياً . 

.... منشأه وأدوار حیاته 

کان حي بن بقظان عتاجا الى عناية أولى » فاتفقق أن كان ني ابحزيرة 
ظبية فقدت طلاها (طفلها ) فحضنته . واه ابن طفيل بالحياة العقلية 
حي ن بقظان فجعل حياته سبعة أدوار سماها أسابيع - كل اسبوع سيع 
سنوات - فم التطور العقلى لي بن بقظان ي نحمسين عاماً . 

الاسبوع الاول : ريت الظبية ني هذا الدور حي بن يقظان . في هدا 
الدور تعلم حي بن بقظان عاكاة أصوات الحيوان وألف عدداً من الحیوانات 
وتعلم منها ستر عورته (بريش الميوان وبورق الاشجار ) واستعمال 
العصا ني الدفاع عن نفسه وعن قوته . 

الاسبوعان الثاني والثالك : ني مطلع الدور الثاني ماتت الظبية فحاول 
حي ابن يقظان ان يعرف سبب موتا فشق صدرما ووصل الى القلب 
واستئتج أن الروح تكون في القلب › فاذا غادرته رَد ابمسم وهداً (مات ) . 
ني هذا الدور المزدوج تعلم حي بن يقظان حفظ النار (الي كان قد حصل 
عليها من شجيرات وقعت عليها صاعقة ) وتعلم منافعها في الانارة والدفء 
والطبخ وني هرب الليوانات الضارية منها . م انه ربط بين حرارة النار 
وبين المياة > وأن هذه الياة موجودة في جميع أجناس الحيوان مهما 
احتلفت ني أشكاهما . وأن مركزها في القلب » وهي الي مجعل الاذن 
تسمع والعين تبصر الخ . وتعلم ي هذا الدور ايضاً استعمال الأدوات 
المختلفة وبناء الأكواخ والاكتساء بجلود الحيوان » كما تألف بعض المحيوانات . 

الاسبوع الرابع : ي هذا الدور أدرك جي بن يقظان العام الطبيعي 
وخحصائصه فأدرك آن الاجسام ذوات امتداد وثقَل ؤحركة مقتسّرة » وأن 


1۳ 


ا لحيوان يزيد على ال محماد بالحركة الارادية (وللنبات أيضاً نوع من الركة ) . 
وعرف كذلك الصورة والادة » ونما متلازمتان ٤‏ عالمنا »> و أن بعض 
الاجسام بحتلف من يعض بالصورة لا بالادة. 

م عرف آن تبدل الصور على المادة لا بد له من حدث واحد حارج عن 
الاجسام الي يفعل فيها» هو الله . 

الاسبوع الحامس : عرف حي ي هذا الدور أن السماء والكواكب أجسام ؛ 
ون السماء (مجموع العا ) متناهية لان جسم > وأنها كروية . وأن العال 
بجملته محدث . وبا أن حركة الاجرام السماوية لا نباية هما ولا انقطاع 
فلا يمكن أن تكون منبعثة منها نفسها ( لأن كل حركة منبعثة من جسم متناهية ) 
فلا بد ها من حك ليس في جسم . فمتحلرث العالم ورك الكواكب هو الله 
لمر ه عن صفاتٹ الاجسام وعلة العام السابقة عل العام بالذات لا بالز مان . 
والله قادر مرید حتار حکم بريءَ من جمیع نواحي النقص . 

الاسبوعان السادس والسابع : ي هذا الدور المزدوج بلغ حي بن بقظان 
أشده (الاربعين من عره ) وقصرجهده على معرفة الله. وأكن عتحر عن 
أن يعرقه بمحواسه وعقله كما عرف الموجودات المادية والمتعلقة بالملادة 
(كالاسباب والعلل والصورة والروح ). 

اعتقد حي بن يقظان أن نفسه غير محسوسة (لأنها ادركت أشياء غير 
محسوسة ) . غير أن نفسه الآن متصلة بجسده فلا كن أن تدرك الله البريء 
من كل اتصال بمادة . غير نها اذا فارقت البدن أمكنها حينعذ أن تدرك الله . 
وحاول حي أن تطرح نفسله اباد موقا فللجاً الى نوع من الرياضة يغنيه 
حيناً من الزمن عن الاستجابة الى حاجات البدن ويجعل حال نقسه أقرب الى 
حال الکوا کب الي اعتقد نْبا أقرب الى الموجود الاول وأنها ترى الموجود 
الاول . وتك حي بالكواكب ني الأمور التالية الثلاثة : 

() اجتزا بالضرورئي من الطعام والشراب (لأن الكواكب لا تأكل 

ولا تشرب ) . 
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رب ) جعل يدور في الحزيزة (لأن الكواكب تدور). 

(ج) جعل يديم التفكير في الموجود الاول . 

ذه الر ياضة المجهدة ضعفت حواسه واستطاع هو أن يستغرق بفكره 
ني التأمل العقلی حى کان ینسی کل ما حوله › تم ینسی نفسه ايضاً . فاذا فعل 
ذالك « غابت عن ذکره وفکره السموات والأرض وما بينهما وجميع الصور 
الروحانية والقوى ابمسمانية وتلاشى الكل واضمحل › ولم يبق الا الواحد 
احق الموجود » الثابت الوجود › ففهم کلامه ؛ ولم بمنعه من فهمه انه کان لا 
یتکلم ولا یعرف الکلام . وکان کلما استغرق تي حالته هذه شاهد ما لا عین 
رت ولا اذن سمعت ولا حطر على قلٻب بشر » ( وهنا يذ کر ابن طفيل ان 
هذه الحال لا بمكن ان توصف الا رمز ومن طريق التمثيل › فيقول ) : 

و فشاهد حي بن بقظان عوالم بريغة من المادة ٠‏ 

شاهد الفلاك الأعلى ذاتا بريئة من المادة ليست هي ذات الق (الله) 
ولا هي نفس الفلك › ولکنها ليست غيرًهما ايضاً. وشاهد ان ذات الحق 
منعكسة أي ما دولا من الافلاك - ابتداء من فلاك النجوم الثوابت المجاورة 
. للفلك الأعلى حنى فلك القمر المجاور لأرضنا -كما تنعكس الصور تي المرايا 
المتقابلة » . 

نمام القصة وطبقات الناس 

كان في جزيرة مجاورة بلازيرة حي بن يقظان رجلان امم احدھما سال" 
وام الآحر سلامان ؛ وكان قد وصلت الى هذه ابلازيرة ملّة من الملل الصحيحة 
المأحوذة عن الأنيياء"' . 

اما سلامان فكان حا كم ابعزيرة وكان يفهم الدين حق الفهم ولکنه کان 
بأ بظاهره ومجاري العامة ني أعالمم الدينية ( لأنه كان حاكماً ) : كان ابعد 
عن التفكير العميتق ني الدين وأقرب الى عخالطة العامة. وأما أسال فكان صديقاً 


(1) يظهر بوضوح ان ابن طفيل يقصد به اللة م الإسلام “ . 
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لسلامان وكان يفهم الشريعة مثله فهماً صحيحاًء ولكن" كان به طبع العزلة 
والانفراد والنفور من العامة وحب التفكير ني أوامر الدين وطلب التأويل 
للفرائض والعبادات . 

مجر أسال" جزيرته وطلب العزلة في جزيرة اقفتق أنها ابحزيرة الي تولد 
فيها حي بن يقظان . والتقي حي بأسال م تفاهما بعد أن کان أسال قد علَّم حياً 
اللغة ؛ ؤأخبر كل واحد منهما صاحبه بما وصل اليه من أمر اله والعام . ولقد 
عتجبا كلاهما من ان الغاية الي وصلا اليها من ٠‏ طريتق الهم الصحيح ألدين » 
ومن و طريتق التفكير » كانت واحدة . 

ولا علم سحي من أسالي حال سكان ابلعزيرة الأخرى وما هم عليه من ابمحهل 
واللحرافات حب أن يذهب اليها ويفضي لأهلها با عرفه هو وأسال من الحق . 
فقال له أسال ان ذلك غير مكن لأن اكر الناس بازلة الميّوان غير الناطق › 
وما حالما هما فحال «اصحاب الفطرة الفائقة » . 

ولا م يستطع حي ان يفهم من أسال ذلك ( لانه م بسبق له أن رأی بشراً ) 
انقل الصديقان ابمحديدان الى تلك ابمزيرة واجتمعا بنخة أهلها من اصدقاء 
أسال وسلامان ومن اعرف خم ني ابحزيرة بالتقدم والفهم . فلما الحذ حي 
وأسال بكشف الحجاب عن ا-لقيقة آمام هولاء كاد هوّلاء أن" يثوروا بهم . حينئل 
ند ما على عملهما وتأسفا على ان تكون هذه حال و اللحاصة » تي تللك ابلخزيرة » 
فما بان محال العامة ! 

حي ذهب حب بن بقظان وأسال الى سلامالً فاعتلرا له » ثم انثنيا الى 
أهل ابلنزيرة واوصياهم بأن يظلوا على ذلك النوع الذي ورثوه من العبادة 
عن آباہم . م انہما اعارفا (فيما بينهما ) بأن العامة لا يتفعها الا « اشكال 
العبادات » الي جاء ہا الانبباء وأنه لا جوز للعامة غير ذلك › اذ لا يقدر 
اولئك العامة على ادراك الحقيقة ولا على 'التفكير لأنفسهم . 

بعدئذ رجع حي بن يقظان وأسال الى جزير تما وأحلا في العبادة . اناالا 
ترك طريقته القدية ني العبادة وتبع حي بن يقظا ني العبادة العقلية . وظلا 


1r 


كلاهما على ذلك حى اتاهما اليقين ( حى ماتا ) . 

أشخاص القصة 

في هذه القصة حمس طبقات من الناس : 

١ (‏ ) ذوو الفطرة الفاثقة المستغنون بعقلهم عن كل تعليم ( ويثلهم حي 
ابن يقظان ) . 

(۲) ذوو الفطرة الفاثقة اللين اتفق أن كانوا ني بيثة اجتماعية ففهموا 
من الدين أكثر ما فهمه سائر أهل بيثتهم » ولكن ترييتهم الاجتماعية أدخلت 
على فطر نهم الفائقة شيا من النقص قصر بهم عن رتبة الطبقة السابقة ( ويثل 
هولاء سال ) . 

( ۳ ) خحاصة العامة وهم الذين بدركون الأمور ادراك أهل الفطرة الفاثقة 
ها » ولکنهم يوثرون أحوال الدنيا على الاعازال م يسلكون بينهم وبسين 
أنفسهم سبيلا وبينهم وبين الناس سبلا“ آنحر ( وشل هولاء سلامان ) . 

٤ (‏ ) المعميّرون من العامة » وهم جماعة قليلة العدد من العامة نالوا قسطاً 
من العلم فظنوا ألم قد ارتفعوا فوق ساثر العامة وهم ني الحقيقة لا يزالون 
منهم الا ني ظاهر أعمالمم ( وتمثلهم النخبة الذين اجتمع بهم حي بن يقظان برفقة 
أسال تي جزيرة سلامان) . 

(ه) ابلحمهور الغالب › وهم أقرب الى الانعام منهم الى البشر . 

جمل فلسفة ابن طفيل 

فلسفة ابن طفيل موجودة كلها في قصة حي بن يقظان ومدرجة هناك 
حسب التطور الصاعد للعقل البشري : 
~ أولا ‏ نظرية المعرفة : 

تكون المعرفة عند ابن طفيل من طريقين : من طريق الحواس الحمس 
بالاحتبار وتكرار التجربة والمقارنة (فيما يتعلق بالاجسام ) ؛ ومن طريق 
الذات (النفس ) بالنڈس غير المحصل بالمواس (فيما يتعلنق بالمدارك 
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والموجودات البريثة من الادة ) › أي بالاستدلال على الصانع من مصئوعاته 
وعلى الاسباب من الصور الحادثة (كما نستنتج وجود النجار من وجود 
اللزانة ) . والإشراق عند ابن طفيل من الحدس » ولكه حاص" بلوي 
الفطر ة الفاثقة . 
س انيا - الرياضيات : 

ابن طفيل مهندس وعالم فلكي » ولقد بى آراءه ي الفلك على المندسة . 
یری ابن طفیل أن کل جسم متناه لأنه قد فرضت فيه اللطوط (لأنه حدود 
بأجزاء من اللعطوط ) » ولآن كل جسم لا قرّض فيه الحطوط باطل رلا 
عكن أن يوجد أجسام هما أضلاع غير متناهية ) . وعلى هذا تكون الاجرام 
السماوية متناهية »> وتكون السماء نفسها (العالم بجملته ) متناهية . 

وشكل العام كروي . ودليل ابن طفيل على ذلك أن الكوا كب الي تطلع 
من المشرق وتغيب ي المغرب (ني رأيه ) اذا طلعت على سمت الرأس (أي 
عودية على حط انحناء الرأس ) كانت الداثرة الي تقطعها تلك الكواكب في 
السماء أكبر من الدواثر الي تقطعها الكو اكب الي تطلع عن اليمين أو الشمال. 
م ان الکواكب اذا طلعت معا ( ولو كانت تسر في أفلاك مختلفة ) فاا 
تغرب معا أيضاً . 

والشمس كروية » والأرض كروية . والشمس أكبر من الأرض كثراً. 

وترك ابن طفيل رأي بطليموس القائل بأن الافلاك متداخلة (ذات مراكز 
متعددة ) الى رأي ارسطو القائل بأن الافلاك متمركزة (ذات مركز واحد) › 

وقد ظل ابن طفيل يعتقد أن للنجوم نفوسا وآنها تعرف اله ؛ وأن العام يشبه 
انسانا كرا › وأن ما فيه من روب الافلاك المتتصل بعضها ببعض هو ببزلة 
أعضاء اليران . 

ثالا - الطبعيات : 

برى ابن طفيل للحرارة ثلاثة أسباب : الحركة وملاقاة الأجسام (الاحتكاك 
والاضاءة (الاشعاع ) . أما الاجسام الى تقبل الحرارة فهي الأجسام الكثيفة 
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غير الشفافة . من أجل ذلك يلاحظ ابن طفيل ان طبقات المواء العليا أبرد 
AHO‏ المهواء مباشرة » بل هي 
تسخن الأرض اولا م تشم شع الحرارة من الأرض الى المواء . وكذللك لاحظ 
ابن طفيل ان الاشعاع ا على مسامته رووس الناس راي اذا کان على 
زوايا قانمة ) كانت الحرارة الي تصحبه أشد » لأن كمية الاشعاع الي تصل 
إلى الأرض عند المسامتة تكون أعظم . 

وأشار ابن طفيل الى « انكسار النور » (عند مروره بي المواء ) اذ ذكر 
أن نور الشمس يضيء من الأرض قسماً أعظم من نصفها . 

وهو يقول بالنشوء المرتجل وبتطور الاحياء » فان جنس اليوان وجنس 
النبات متَفقان في الاغتذاء والنمو . الا ان الحيوان يزيد على النبات بفضل الحس 
والادراك . وربا ظهر ي النبات شيء شبيه به › مثل تحرلث عروقه الى جهة 
الفذاء واشباه ذللك ؛ فظهر له ان الات واطيوان تيء واحسد بسبب 
شيء واحد مشارك بينهما هو ثي أحدهما اتم واكمل»ء وني الآلحر « قد عاقه 

تق » عن بلوغ ما بلغ اليه الحيوان . 

ويرى ابن طفيل أيضا أن نشأة الانسان تخضع في تطورها لعوامل طبيعية 

A RN a a E 
› عليه رور . م أن الربية الاجتماعية تربية مصطعة لا توافق طبيعة البشر‎ 
) ولو ان البشر تركوا ينشأون نشأة فطرية حرة (كالي نشا عليها حي بن بقظان‎ 
. لكانت حالمم العقلية آعلى ما هي عليه اليوم‎ 

وکان ابن طفیل لا یزال يعتقد أن القلب أعظم ما ني ابلسد وأنه مسكن 
الروح . اما مرد اواس" فكان الى الدماغ » « على الطرق الي تسى عصباً . 
ومى انقطعت تلك الطرق أو انسدت تعطل فعل ذلك العضو » الذي يتصل 
بالدماغ › من طريق العصب المقطوع . والاعصاب تستمد الروح من بطون 
اللماغ . لأن الدماغ موضع تتوزع فيه أقسام كثيرة .. 

وي بقصة س بن بقطان دلائل كثيرة على أن ابن طفيل اشتغل بالتشريح 
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کثرا وکان فيه بارعاً , 

رابعاً : ما وراء الطبيعة : 

العام عند ابن طفيل متناه محدود انه جسم › وهو على شكل الكرة . 
والعالم محدث ممعنی أن له قاعلا“ » إلا آنه قديم قدم فاعله . وهو متأحّر عن 
فاعله بالذات فقط لا بالزمان ( اي ليس بين وجوده وبين وجود فاعله زمن 
كثير ولا قليل ) . والعالم لا عكن أن ينعدم » ولكن بمكن آن يتبدال من صورة 
الى صورة . 

الانب الاي : 

› يشاء‎ e pe eT er 
لکنه لا پمکن أن يخس" ولا أن يتخيل لأن التخيل ليس سوى إحضار‎ 
ارات ا واف جر ع ا ك . وابن طفيل من أتباع آي‎ 
المذيل العلاّف في صفات اله يراها راجعة كلها الى جقيقة ذات الله › وأن‎ 
عل ا ( بنفسه ) لیس زائداً على ذاته › بل هو علمنه بذاته ؛ وعلمه‎ 
بذاته هو ذاته . ولكن ابن طفيل يورد ني الله أموراً مجموعة من الأفلاطونية‎ 
: والارسطوطاليسية وا مذهب الاسكندراني ومن التصوّف › فهو يقول عن اله‎ 
. ٠ اذ هو الموجود المحض الواجب الوجود بذاته › العطي لكل وجود وجوده‎ 
› فلا يوجد الا هو . وهو الكمال وهو التمام > وهو اسن وهو البهاء‎ 
وهو القدرة وهوالعلم» وهو هو. وکل کمال وہ اء فانما يصدر عنه ویفیض‌منه.‎ 
م اننا نجد ابن طفيل أشعرياً في مثل قول :حلت الله كل شي ء لنفعة مقصودة‎ 
منه ؛ وهو يعر فكل" شيء : « لا يعزب عنه مثقال ذرة في السموات ولا‎ 
¢ في الأرض ؛ ولا أصغرٌ من ذلك ولا أکہر الا ني کتاب مین‎ 

ورأي ابن طفيل في آلنبوة يقرب من رأي المعاز لة “م يبعد متطرفاً › فالاسلام 
عنده وة صحيحة › ولكتها ملة تحاول أن تمل الموجودات الحقيقية بالأمثال 
المضروبة الي تعطي يالات تلك الأشياء وتثبت رسومها ني النفوس › حسيما 
جرت به عادة ابمحمهور . والرجل القائق الفطرة ء عند ابن طفيل› مستغن عن 
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لنبوة عا وهب من العقل . ثم ان ابن طفيل يلوم الفارابي“ لأن الفارابي « صرح 
بسوء معتقده أي النبوة وقال إنها للنوة المحيالية للبشر وفضل الفلسفة عليها . 

والنفس عند ابن طفيل غير الروح الي هي مبداً الحياة ؛ إا الذات 
المدركة العاقلة ني الانسان > وهي حخالدة لا تبيد ولا تفلسد. 

غير أن النفس الانسانية لا تسعد بعد مفارقة البدن الا اذا كانت قد عرفت 
السعادة قبل مفار قته . والسعادة هي الاتصال بالله ودوام مشاهدته . 

فاذا عدت النفس الانسانية باتصاطما باه ني هذه الدنيا م وافتها المنون 
وهي على هذا الاتصال ‏ استمرت سعادتبا وبقيت « ني لذة لامماية لا 
وغبطة وسرور وفرح دام » . اما من حرم المشاهدة ثم وافاه اموت وهولا 
يزال روما منها بقي ني عذاب طويل وآلام لا نهاية ما . على أن النفس 
لانسانية قد تستطيع بعد الموت أيضاً ان تتخلص من شقا السرمدي فتشاهد 
الله من جديد حسب ما فيها من استعداد لذلك › أو أن تبقى تي ذلك الشقاء 
الى الأبد . 

أما النفوس البهيمية فلا حلود نما وهي لا تشعر بوجود ذلك الموجود الواجب 
الوجود ( الله ) ولا تتأ مده » ذلك ألما لا تعرفه حى تشتاق إليه . هذه حال 
البهائم غير الناطقة كلها » سواء" أكانت على صورة الانسان او ل تكن . 

أما العامة فانم لا يستطيعون أن يعرفوا السعادة أي الدنيا حى يعرفوها في 
الآأحرة . فعلى العامة أن يتمسكوا بظاهر الشريعة حى صح حالمم في الدنيا ء 
ثم اذا ماتوا كانت انفسهم ني أمن : لا ينالما عذاب ولكن لا تعرف السعادة ؛ 
فمرتبة العامة في ذلك مرتبة البهاتم . 

والعامة اذا حاولوا معرفة الله في الدنيا م يستطيعوا أن يعرفوه الا معرفة 
ناقصة ؛ فاذا ماتوا بعد الحصول على تلك المعرفة الناقصة حصل لمحم الشوق اليه 
وقصّرت بم معرفتهم عن الوصول فأصبحوا في شقاء دام . 

حامس : الفلسفة العملية : 

تالف المجتمع من فرقين خير متساويين من الناس : من العامة» وهم الكثرة 
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ا ا ي و ا ن دي و ي . والعامة 
ضا ت بدورها ایضاً فرقون غير متساویین : جمهورًاغالبًا » وهم أيضا 
بدورهم کا ثم خب أقربَ الى الفهم والدكاء من جميع الناس ؛ وهم 
بطبيعة انال قللة . 

ومن حصائص العامة عند ابن طفيل ابحبن عن التفكير المستقل والتعلق إا 
يدن به الملجموع ( وهم بتمسکون دانماً بظاهر الأمور › وىقيدون انفسهم 
E cS‏ . وهم شديدو الإيان بالأشخاص 
لا بالمبادیء فاذا اعتقدوا بشخص تبعوه خحطاً او صواباً لام فما بستطعون 
فهم المبادىء . 

اما اللحاصة من ذوي الفطرة الفائقة فهم أهل التفكير › ولذلك كائوا فيما 
يتعلتق بالدين « أشد" غوصاً على الباطن واكثر عثورآً على المعاني الروحانيسة 
وأطمع ˆ ني التأويل » وأميل الى العزلة والانفراد عن العامة. واللحاصة أميل الى 
الفكير والعبادة العقلية منهم الى الشرع والعبادات الشرعية . 

وهكذا نجد أنفسنا أمام هذه القضية : 

أي أفضل : ١لفر‏ ذو الفطرة الفاثقة أم جمهور العامة ؟ وابن طفيل» كاين 
باجه من قبل وابن رشد من بعد › يفضل الفرد ذا الفطرة الفاثقة 

ويلحق بموقف ابن طفيل من اللحاصة والعامة موقفه من الحكمة والشريعة . 

ما الحكمة أو الفلسفة فمدلو لما معروف . وأما الدين عند ابن طفيل فليس 
سوی وان اجتماعي للعامة : فلن س اکر ابلحمهور من الاتتفاع بالشريعة 
إغا هو في يانهم الدنيا لیستقبم ( لکل فرد ) معاشه ولاً يتعدى عليه سواه ئي 
ما احص" هو به . 

وللدين ظاهرٌ وباطن ء والدين یضرب لتاس أمثلة فقط » مي شالات 
الحقاتتق الوجودية . فان وا الله عر وجل واللانکة والثواب واليقاب 
ألفاظ » ولدلك قال ابن طفيل طفیل : ول بشلكٌ اسال" ف آن جميع الاشياء الي 
وردت في شریعته من أمر اله عز وجل وملاتکتو وك ورسله والبوم الآخر 
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وجنته وناره انما هي آمثلة هذه الأشياء الي شاهدها حي بن يقظان . وكذلك 
الصلاة والزكاة والصيام والسج أعمال ظاهرة فقط . 
وابن طفيل يفضل معرفة حي بن يقظان ( من طريق العقل ) على معرفة 
سال (من طريق الدن ) : : ان سالا لما سمع من جي بن بقظان ما مع انفتح 
فلت ادىت نار خاطره وتطابق عنده العقول والمنقول وقتربت عليه 
طرق التأويل . ول يبق عنده مشكل” ني الشرع إلا تبن له › ولا ملق إلا 
انفتح » ولا غامض الا اتتضح ... فالتزم خحدمته والاقتداء به والأحدٌ باشارته 
فيما تعارض عنده من الأعمال الشرعية الي كان قد تعلمها في ملته . من هنا 
هنا ستنتج ما يلي 
أ ان حي بن يقظان الذي م بعر فر الأنبياء ولا سمع ما جاءوا به استطاع 
بعقله وحدّه ان يصل الى ما تى به الأنبياء انفسهم من عند الله . 
ب ان الأمور الي شاهدها حي بن يقظان على هذا النحو كانت اوضح من 
الأمثلة الي ضربا الأنبياء التعبير عن هذه الأمور نفسها . 
ج إن سالا“ كان يرى ني الشريعة أموراً مشكلة ومستغلقة وغامضة › 
فلما سمع من حي بن یقظان ما سمع اتضح له ما م یکن واضحاً عنده 
من قبل في الشربعة . 
دان سالا كان بستشير حي بن يقظان ني الأعمال الشرعية الي كانت 
متعارضة م يتبع رأيه وتأويلها . 
ومع ان حي بن يقظان ڀعود فيسأل اسالا“ ما جاء ئي الدين فير اه في حقيقته 
اققصوی غير عالف رلا رآه هو بعین ذاته › فانه پستغرب ان يضح الانبياء الدين 
لبشر في هذا الثوب اللفظي الذي يحالف ظاهره باطننه . ولکنه بعدئذ یری 
أن الانيياء على حتق لأن جمهور الناس لا يستطيعون فهم حقائق الأمور › 
وان الأنبياء قد خحاطبوا الناس على قدر ما فهموا لا على قدر ما مجحب أن يعلموا . 
الا ان ابن طفيل يفضل العبادة العقلية - الي عرفها حي بن يقظان مستقا“ 
عن كل تأثير خر على العبادة الشرعية الي وضعها الأنبياء للناس . وذلك 
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ظاهر ي قوله عن حي بن يقظان وأسال بعد أن يشسا من إصلاح الناس ورجَعا 
الى جزير ما : 
« وطلب حم بن يقظان مقامه الكريم بالنحو الذي طبه اول حى عاد 
اله وأقتدی به اتال قرب مته او کاد» . 
من هنا يتبين لنا بوضوح ان العبادة العقلية ي رأي ابن طفيل ‏ افضل من 
العبادة الشرعية : 
E‏ رأبه في نوع عبادته . 
ان اسالا ترك ما علتمه الانبياء من أنواع العبادة واتلبع ما وصل اليه 
حي ابن يقظان بنفسه . 
ج إن اسالا کان قل ذکاء من جي . 
د إن أسالا“ لم يستطع - لكان تربيته الشرعية السابقة - أن يصل الى ما 
وصل اليه حي بن يقظان من طريق العقل . 
الغاية الأساسية لاان طفيل 
إن سعادة الفلاسفة من طريتق العقل « سعادة مطلَة كاملة ٠‏ » بينما سعادة 
العامة من طريتق الشرائعم «سعادة إسيية ناقصة ٠‏ . فالفلسفة إذن سيل اتطومٍ 
العقل الانساني نحو الكمال واللير لأفراد معدودين ذوي فطرة فائقة » بينما 
الشرائع ليست با جاءت به من الفرائضصس والعبادات ومن القول بأنواع الثواب 
والعقاب سوى «وازع اجتماعي » للعامة تہییء لمم اساب التغلب على شقاء 
الياة الادية ونع بعضهم من الاعتداء على , بعضهم الاخر . 
فالغاية العملية من الدين ومن الفلسفة اذن e‏ الدين عتلف من 
الفلسفة اختلافاً اساسياً في سبله وتي تفاصيله وني الاسس الي يقوم عليهسا. 
وللدين فضل واحد على الفلسفة هو انه حاول أن بهيىء سعادة الكثر ق الطلقةر 
من البشر » بينما الفلسفة لا تستطيع ان تسعد الا افراداً قلیلین ذوي استعداد 
حاص . 
وراد ان طفل أن شت › فيما أثبت » أن عقلّ الانسان الوحد البعيد 
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عن تأثير البيئة الاجتماعية والدي يستطيع أن يرقى هذا الرقي الطبيعي المستقل 
انما هو الانسان ذو الفطرة الفاثقة » لا كل انسان اتفق . 

بلاحظ ابن طفيل ني الدرجة الاولى ان الانسان اذا نشا نشأة طبيعية كان 
أفوى من الذين ينشأون نشأة اجثماعية . 

م هو يرى أيضاً ان الانسان ر ذا الفطرة الفائقة ) يستطيع من طريق التجارب 
التكررة أن يفهم جميع أسرار. العم الطبيعي الماديّ + أما من طريتى التأمسل 
والتفکیر فيستطيع إدراك أسرار العام العقلي الروحاني . ولا ريب في آن ابن 
طفيل قد مثل لنا ني حي بن يقظان « نشأة ابلحلس البشري » لا « نشأة الفرد» . 
ان صة حي بن يقظان نمثل تطور البشرية كمجموع لا تطور الأفراد . 

أما اللغة خاصة فتنشاً من حاجة الانسان الى التعبير عن بعض انفعالاته 
الفطرية كاللهوف والحزن وابمهوع »› وهو يقد في ذلك كل اصوات 
الییوان ( ص ۰۳٦۹‏ ۱۳۰ ) . وهنا قفر ابن طفيل من هذا الدور الفطري ي 
اللغة الى ارقى أدوارها فيخبر نا أن الانسان يتعلم اللغة بالتلقي والتلقين كما كانت 
حال أسال وح بن يقظان : ۾ فشرع أسال ي تعلیم حي بن يقظان الكلام أولا 
بان کان شیر له الى أعیان الموجودات وینطق بأسمامما ویكرّر ذلك عليه 
وحمله على النطق فينطى ( حي بن يقظان ) بها مقتر نة بالإشارة » حى علّمه 
الأسماء کلھا › م درجه قلیلا قلیلا“ حى تكلم في أقدر مدة ٠‏ . 

وفي قصة حي بن يقظان صورة للحياة الأكرية كما كانت تي عصر اين 
طفيل » ثم صورة بارزة للخاصة والعامة والفقهاء وللازاع بين هولاء جميعاً . 

الأخحلاق 

الاحلاق عند ابن طفيل من حيتز العقل لا من يز الدين » ومن حيز الطبيعة 
لا من حيز الاجتاع . فالاحلاق الحميدة عنده « ألا يعترض الانسان 
الطبيعة في سيرها » : لقد اعتقد ان لكل موجودري هذا العام »> سواء" أكان 
ناتا آم كان حيواناً » غاية خاصة به + فمن طبيعة الفاكهة مثلا“ ان تتخرج 
من زھرنها ثم تنمو وتنضج ثم يسقط نواها ( بزرها ) على الأرض ليخرَج 
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من كل نوات شجرةٌ جديدة ؛ فاذا قطف الانسان هله اللمرة قبل أن يتم 
ننضجها (لاجته الى الاغتذاء يما ) فان عله هذا يعد بعيداً عن الاحلاق 5 
عله هذا إعنع البزرة » الي لم يم نموها ونضجها بعد » من أن تحقق خايتها 
ي هذا الوجود » وذلك إخحراج شجرة من جنسها . وكذلك إذا كل الانسان 
فاكهة" ناضجة ولكن ألقى نواما في أرض سبلخة (لا ينمو فيها النبات ) او في 
البحر او النهر او على صخرة فانما يفعل أيضاً فعلا بعيدا عن الأخلاق لأنه حول 
حينئذ بين تلك النواة وبين غابتها من الوجود ايضاً . وكذالك لا جوز للانسنان 
ان يتغذّى بأجناس النبات او الفوا كه النادرة لأن ذلك يدعو الى انقرأضها . 

وكذلك تقضي الأحلاق الكريمة على الانسان بآن يزيل العواثق الي تعترض 
النبات والیوان ي سیل تطوره ومحقیق غایته من الوجود «فمی وقع بصرّه 
على نباتي قد حجبه عن الشمس (حجب عنه نور الشمس ) حاجب : أو 
تعلتی به نبات آحر یوُذیه ۔ او عطش عطفاً یکاد بفسده ( وجب عليه أن 
يزيل ) ذلك الحاجبٌ إن كان ما يزول ؛ او فصل بيه وبين النبات الذي 
( لغيره ) بفاصل لا يضر الذي » تم تعهده بالسقيا. وكذلك می وقع بصره 
ع حیوان قد أرهقه سبع ( حيوان مفترس ) او تشب ني أنشوطة ( علق 
ي حبالة ) او تعلق به شوك أو سقط في عیښه او اذتيه شيء زيه امه ظا 
او جوع تكفل بازالة ذلك کله عنه جهده واطعمه وسقاه . ومى وقع بصره 
( ايضاً ) على ماء سيل الى سقي نبات او حيوان وقد عاقه عن مره ذلك عاق 
من حجر سقط فيه أو جرف اهار عليه أزال ذللك کله عنه » ۔ 

هكذا فهم ابن طفيل الاخلاق : « اللحلق ان تجري الطبيعة في كل رشي ء 
مجراها » . اما الأخحلاق الوضعية من دينة واجتماعية كالصدق والكدب والمانة 
والسرقة والحلال والحرام فلم يتعرض ابن طفيل هاء ذلك لأنه انما اهم با بانسان 
ی ع رت ب اا . ثم ان الاحلاق الوضعية ليس 
غايات في نفسها بل هي واسطة الى غاياتر ار من أجل ذلك أهمل ابن طفيل 
الواسطة وقصد الى الغابة رأماً . 
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الكشف والمشاهدة 

والكشف والمشاهدة نمرة التصوف . أما ماهية ذلك الكشف وتلك المشاهدة 
فلا بمكن الكلام” عليهما إلا رمز » لأن تللك الحال حال غريبة لايستطيع اللسان 
ان بصفها ولا الألفاظ أن تعر عنها . اما أبعد ما صرح به ابن طفیل مما يراه 
الواصل عند المشاهدة فهو وصفه لمال حي بن يقظان ي تلك الال : 

«إنه لما في عن ذاته وعن جميع الذوات ولم ير قي الوجود الا الواحد 
الوم وشاهد ما شاهد ثم عاد الى ملاحظة الأغيار"' عندما أفاق من حاله 
تلك الي هي شبیهه بالسکر » خطر بباله انه لاذات له بغایے ہا ذات الح › 
وان حقيقة ذاته هي ذات ال مق ... بل ليس مٽ شيء إلا ذات الحق ». 

فالمشاهدة ( أو الوصول او الاتصال» اي اتصال العقل الانساني بالعقل الفعال) 
او اتصال الانسان بالله انما هي نوع من الشمول يقوم على ان هذا العام المتباين 
ئي مظاهره انما هو في حقيفته شيء واحد . 

الاشراق 

١‏ الاشراق ٠‏ ادراك قوانين الوجود بالمد س من غير تطلّب له ٠ن‏ طريق 
الحواسل او طريتق البراهين العقلية ني الظاهر . أما في الواقع فالإشراق ليس شيا 
اكثر من وثوب العقل الى نتيجة التأمل الذي خحضع له العقل زمناً طويلا قبل 
ذلك » ولکن من غیر شعور بأنه قد مر ئي مراحل طوال کار قبل ن وثب 
الى تللك النتيجة المعينة . وا لمتصوفون يعرٌفونه بأنه « اشراق الله بنوره على القلب ؛ 
آو پأنه نور قذفه الله في القلب ٠‏ . 

وقد اطلق ابن طفيل على هذه الفاسفة البنيبة على التأمل اسي“ « الحكمة 
المشرقية » وهى . كما يبدو . فلسفة مبنية ”على التأمل مز وجا بعناصر من‌التفكير 
هندية واسكندرانية ما كنا نعرفه في المشرق ؛ ثم هي أمرة من أمرات التصوف . 

إن المعرفة من طريتق الحواس معرفة عامة في جميع الناس ولكنها قاصرة 

. يقصد الأمور المغار ة ( المخالفة ) لما شاهده : يعي الأشياء المادية في عالمنا‎ )١( 
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ناقصة . أما المعرفة من طريق القلب فهي معرفة خاصة ببعض البشر فقط ممن 
حتار هم الله ويشاء مم ذلاك : فقد يشرق الله بنوره على قلوب الذين محتارهم 
من حلقه فيو دي ايهم بهذا الاشراق » علماً حقيقياً صحيحاً ومعرفة بالغیب 
ايضاً ويطلعهم عل حمائی الامور كلها ... 


لتوسع والمطالعة 

رسالة حي بن يقظان ٠‏ القاهرة ( مطبعة الوطن ) ۱۲۹۹ › الخ ؛ 
ليون غوتييه ) » بيروت (المطبعة الكاثوليكية ) ۱۹۳٩‏ م + (قدم 
ها جميل صليبا وكامل عياد ) ؛ دمشنق (مكتب النشر العربي ) 
4 ھ۱۹۳۰م ؛ ۸۱۳۵۹ = ١٤۱۹م‏ ؛ (نشرها آلیر 
نادر ) » يروت ( الاطيعة الكاثولبكة ) ۱۹٦۰‏ م ؛ (نشرهاً 
عبد الخحلم محمود ) »› القاهرة (مكتبة الانجلو ) ٠۹٥٩۳‏ م . 

- ابن طفيل وقصة حي بن یقظان» تألیف عر فروخ» بير وت ۱۳۷۸ھ 
۱۹٩ =‏ م . 

- فلسفة ابن‌طفيل ورسالة حي بن بقظان » تأليف عبد الى محمود : 
القاهرة ( مكتبة الالجلو ) ۷ م . 

ابن طفيل » تأليف الأب قمير . بيروت (المطبعة الكاثوليكية ) 
۸ م 

ابن طفيل » تألبف تيسير شيخ الارض ٠‏ بيروت (دار الشرق 
الحدید ) ۱۹١۱‏ م . 
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ولد ابو الوليد محمد بن أحمد بن محمد بن أحمد بن رشد ي قرطبة » سنة 
۰ ھ (۱۱۲۹ م ) » في بیت جاه وعلم » فقد کان آبوه وده لأبیه قاضیین. 
وني قرطبة نشا ابن رشد ودرس الفقه والب . 

زار ان رشد مدينة مراكش عاصمة الموحدين مرات كان أو ما » فيما 
پېدو » سنة ۰4۸ ھ ( ۳٣۱۱م‏ ) » ئي يام عبد ا ممن بن علي“ . ويبدو ان اين 
رشد كان منذ ذلك المين على صلات طيبة بال زمر . ولعل انصراف ابن رشد 
عن التكسب بالطب هو الذي زوى عنه منافسة آل زهر وعداوام وکسه 
صداقتهم . وتوئقت صلات ان رشد بابي مروا بن زهږ فاتفقا على أن 
يوألفا كتاباً جامعاً ني الطب يضع ابن رشد كلياتو » أو اب مانب النظري منه ء 
م يضم ابن زهر جزئياتع أو ابلمانب العملي منه . ووقی این رشد با کان 
الطبصان قدر اتفقا عليه ووضع ک الكليات IY =a oV)‏ م( . ولکن 
ابن زهر لم جد من وقته المملوء بالتطبيب ما يوقره على وضع الكتاب المطلوب 
فوضع لان رشد كتاباً آنحر اسمه التيسير في المداواة والتدبير ( طبقات ٦۷:۲‏ ) . 

واذا كانت جملة ابن طفيل * : «وأما من جاء بعدهم من المعاصرين لنا 
فهم بعد نيحد اللزايد أو الوقوف على غير كمال › أو ممن لم تصل الينا حقيقة 
مره » » تشیر الى ابن رشد › فالہا تدل على أن ابن طفیل کان یعرف ابن رشد 
معرفة سطحية قاصرة . غير أن التاريخ يرينا ابن طفيل في سنة ٥1٤‏ هھ( ۱١۱١۹‏ م) 
صدیقاً حمیماً لابن رشد ومعجباً به وبعلمه : نری ابن طفیل یعرف آبا یعقوب 


(۱) حي بن یقظان › دمشق › ط ۲ ۱۹٤١۰ =۵ ۱۹۰۹ ٩‏ م : ص 11 . 
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يوسا بن عبد _ٍالمومن سلطان الموحدين » وفي مدينة مراكش في الاغلب . 
فضل ابن رشا ويوصي بأن يتول" این رشد تفسير كتب أرسطو لاساطان 
الموحدي . 

وينال ابن رشد حظوة عند الموحدين فيعيّن بعد بضعة أشهر قاضياً ني 
إشبيلية ( ٠٦٠‏ ه= ۱۱۹١۹‏ م ) ؛ وبعد عامين يصبح قاضي ‏ قرطبة . 

ويشعر ابن طفيل بوطأة السن ويعجز عن حمل الوزارة للموحدين والقيام 
بالتطبيب ني بلاطهم فيقترح أن فة ابن رشد في لصب طبيب البلاط 
(۷۸ ھ = ۱۱۸۲ م ) . م یتوفی أبو یعقوب یوس ( ٥۸۰‏ ه = ۱۱۸٤‏ م ) 
ومخلفه ابنه أبو يوسف يعقوب المعروف بالمنصور ؛ وتظل لابن رشد مكانته 
المرموقة في بلاط الموحدين . غير أن رأي جمهور العامة في ابن رشد كان 
حتلفا جداً : لقد رموه بالالحاد وألقوا على رأسه الأقذار ي شوارع قرطبة.. 
م ما أراد المنصور ئي سنة ٥۹۱‏ د ( ۱۱١١‏ م ) أن يسير الى اللحهاد في الاندلس 
أبى الفقهاء أن يعينوه وثبطوا الناس عنالمسير مح سلطانٍ يقرب اليهالفلاسفة ويعى 
بهم . فاضظر المنصور الى استرضاء الفقهاء فأمر بكتب ابن رشد فأحرقت 
علا > سوى ما كان منها في الطب والحساب والفقه ء م في ابن رشد نفشه 
الى بلدة أليسانة قرب قرطبة » وكان معظم أهلها من اليهود . وأكر الشعراء 
في ذلك الین من هجاء ابن رشد وذمه. 
ثم أطلقت حرية ابن رشد فعاد الى قرطبة يعيش فيها على شيء من الغرلة 
لعداء جمهور العامة له »حى أن جماعة من سَملة العامة أحر جو من أحد مساجار 
قرطبة وم بقبلوا آن يودي صلاته لاعتقادهم بمروقه من الاسلام . 

م ان المنصور الموحدي رضي عن ابن رشد وأعاده مكرما الى مراكش . 
ولم بتع ابن رشد بہذه الحظوة احدیدة طویلا فقد توي وشیکاً في ٩‏ صفر ٥۹٥‏ ھ 
( ۱۱۹۸-۱۲-۱۱ م). 

مقامه و خصائصه 

ابن رشد ذروة التفكير في العصور الوسطى : انه أشهر فلاسفة الاسلام 
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وأكبرهم بلا رب ؛ م انه أعظم الفلاسفة أذ ثرا ني التفکير الاورولي . 
آرسطو نفسه م يشغتّل العقل الاوروبي كما شغاله ابن رشد. واذا 
بعضنا آن یکون ابن رشد أعظم في التفكير الاوروبي أثراً من أرسطو . فانه 
لا يستطيع أن نكر أن أثر أرسطو في العقل الاوروبي كان ي معظمه تاج 
شروح ابن رشد على كتب أرسطو . 

وفهم اين رشد فلسفة أرسطو أكر من جميع الفلاسفة المسلمين الذين 
سبقوه بعوامل كثيرة منها أن اين رشد عرف عددآ من النقول لكت أرسطو 
Soa a TEE EN‏ 
المقارنة والموازنة بين النقول المختلفة › الى كثير من آراء أرسطو الصحيحة . 
ونما يدعو الى العجب أن کون ابن رشد قد وصل الى فهم کثیر من آراء 
أرسطو الأييلة من خلال تللث النقول المشوّهة . وبعزى ذلك الى أن ابن رشد 
کان بتمتع بعقل جبار يداني عقل أرسطو . 

على ن ابن رشد م يستطع أن ينفلت من بيثته فقي على تفلسفه آثار کثيرة 
من علم الكلام تتبد ى أي القضايا الي تناما وني سياق الحدال الذي اتبعه في 
معابلية تلك القضايا . ولا شك ني أن منصبه ني القضاء وتعمقه ي الفقه وبيته 
الدينية المحافظة واتجاه التفكير ي المشرق والمغرب يومذاك › وني الاسلام 
والنصرانية معا » كانت عوامل تيل بان رشد عن جانب الفلسفة المطلقة الى 
الأحل بشي ء من علم الكلام . 

وكان ابن رشد متميزا بعلم الطب وان لم يتكسب بتطبيب العامة . وكذلك 
كان فقيهاً قديرآً. عل أن مقامه وشهرته رة عبقريته في الفلسفة الماورائية 
(الاهية ) . و خحصائعبه الأساسية أربع : 

أ إن حلمه ي موقفه من الفلاسفة ساعد على لق عبقريته . 

اعتقد ابن رشد أن صحة الرأي تقوم على البراهين الي تنصر ذلك الرأي 

النظر عا اذا كان صاحب ذلك الرآي موافقاً لنا ي للل (الدين ) أو 

a‏ . وبا أن الانسان الواحد لا يستطيع أن بأتي الى 
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جميع القضايا فيقم البراهين عليها بنفسه قضية قضية » أصبح ٠ن‏ الواجب 
أن ستفید کل مفکر من جهود المفكرين الذين سبقوه اذا كانت آراؤهم جارية 
على مقتضى البراهين الصحيحة . قال ابن رشد (فصل الال ۳١‏ = ۳۲ ) : 

« فسن أنه بحب علینا ن نستعين على ما حن بسبیله با قاله من" تقدمنا 
من ذلك + سواء أكان مشا ركا لنا أو غير مشارلكٍ في اللة » فان الآلة ر الوسيلةء 
السبيل » العلة ) الي تتصح با التزكية ليس يعتبر في صحة الزكية بها آنما 
شارك لتا في اللة أو غير مشارلك » اذا كانت فيها شروط الصحة . وأعى 
بغير المشارك من نظر في هذه الاشياء من القدماء قبل ملّة الاسلام . واذا كان 
الأمر هکذا » وکان کل" ما نحتاج اليه من النظر ي أمر المماييس العقلية قد 
فحص عنه القدماء أت فحص › ققد ينبغي أن صرب بأيدينا الى كتبهم 
فننظرَ في ما قالوه من ذلك : فان کان صواباً قباناه منهم » وان کان فيه ما 
لیس بصواب نبهنا عليه ». 

م شرح ابن رشد ابحملة الاحيرة فقال ( فصل الال ۳۳) : 

ر واذا کان هذا هکلا فقد حب علينا اذا ألضينا لمن تقدامنا من الامسم 
السالفة نظز؟ ني المىجودات. واعتبار ما بحسب ما اقتضته شرائط البرهان أن 
نئظر ني الذي قالوه من ذلك وأثبتوه ني كتبهم : فما كان منها فوافقاً للحق 
قبلناه منهم وسررنا به وشکرناهم عليه › وما کان منھا غر موافق للحق نبھنا 
عليه وحلرنا مئه وعذرناهم ! &. 

ان هذا الموقف المنصف العاقل الرحلب يتيخ لصاحبه أن بنظرٌ في أمور 
العلم بعين العقل يِل الحطاً ني آراثه وتصح أحكامه ني الأمور الى ينظر 
فيها م يوافق التق ني ما بحكم فيه . 

ب -اعتماده العقل جعل آراءه وأحكامه واضحة : 

العقل بالمعنى الذي نقصده هنا عند ابن رشد هو «إدراك العقولات » أو 
و ادراك صور الموجودات من حيث هي بلا هیول (مجردة من الادة ) ) . 
ولذلك ركان العقل با هو عقل يتعاتق بالموجود لا بالمعدوم » . وبا أن العقل 
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بدرك الموجودات ني نظامها ويلدر لك صلة” بعضها ببعض ( بخلاف الحس الذي 
يدرك ظاهر الموجودات كما تتراءى له ) » فانه يدرك أيضاً أسباببا . وادرالك 
الموجودات مح صانها بأسبابها وصلة بعضها ببعض هو ادراك لحقيقتها ٠‏ 
وهو معرفتها الصحيحة ( راجع -ہافت التهافت ٤۷4٠٤٩١ › ۳۳۸ › ۲۱١‏ ) . 

م ان العقل الانساني قاصر يعجز عن ادراك الكليات الي ليس من شأنما 
أن تتعلتى بالمادة ؛ فنحن نعرف أن لله علماً أزلياً حيط بكل شيء ٠‏ ولكننا 
لا نستطيع أن ندرك ذلك العلم على ما هو عليه ؛ ولو أمكن ذلك لكان علمنا 
هو علم الله الازلي ذاته » وذلك مستحیل (مہافت التهافت ۳٤٠١ - ۳٤٤‏ ) . 

فللعقل الانساني اذن زطاقه الذي تتصدق E‏ فيه . 

لا شك ني أن لأر الوضعية › أي الي تواضع عليها الناس ر اتفقوا 
عليها ) في معاملانہم » تقوم على العقل ( آي ينظر عند وضعها الى منفعتها 
لحماعة من الاعات فى زمن من الازمان وى حال من الأحوال ‏ » ولكنها 
لا تَرَم عن العقل ( أي ليست الوضع الوحيد الذي لا بد من وجوده ) . فوقوع 
الطلاق - وهو الئل الذي ضربه الغرّالي م رد عليه ابن رشد - ليس من نطاق 
العقليات » فإن بعض الذاهب الاأسلامية يز وقوع الطلاق في حال لا جوز 
وقوعه فيها عند أصحاب مذهب اسلامي آنحر (راجع مافت التهافت ٠١‏ ) . 
ومثل ذاك كثير من الأمور الشرعية : فان « الفلسفة تفحص عن كل ما جاء 
في الشرع : فان أدركته ر كما أدركه الشرع ) استوى الادراكان › وكان 
ذلك أتّم ني المعرفة ؛ وان م تدركه (على الوجه الذي أراده الشرع ) » أعلمت 
بقصور العقل الانساني عنه و (أعلنت الفلسفة أن ذلك أمر ) يدركه الشرع 
فقط ۲ (-ہافت التهافت ٥٠۴‏ ) . 

ج ابحمم بين الظاهر والباطن من الوحي حل لنا مشكلة الصلة بين ابحانب 
النظري وال حانب العملي من الحياة : 

يتصل بالكلام على العقل عند ابن رشد القول“ بالتاويل » أو التفريق 
بين ظاهر الشرع وباطنه » وهو ما سماه الدارسون لفلسفة ابن رشد من الغربيين 
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« نظرية اللحقيقتين » . 

اذا أقررنا بأن للعقل نطاقه الذي تصدق فيه أحكامه » كما أن للدين نطاقّه 
أيضاً »> وجب أن يكون هنالك ني حياة البشر العملية أمور تصسح ني نظر 
الفلسفة من غير أن تصح في نظر الدين صّرورة . فاذا اتفق نظر الفلسفة ونظر 
الدين قي أمر كانت المعرفة بذاك الأمر أتم" » كما قال ابن رشد نفسه » وكان 
الأمر كله صواباً . ولكن اذا اختلف نظر الدين ونظر القلسفة الى أمر › فما 
مجحب أن يكون الوقن ؟ 

ما أن الفلسفة لطبقة واحدة من البشر › ولغاية واحدة من النظر (رهو 
البحث عن الحقيقة ) » فان النص الفلسفي بوخد داعا على ظاهره › ولیس له 
إلا معى واحد. 

ولكن با أن الشرع بيع طبقات الناس »› وغايته أن يوفّر سعادة تلك 
الطبقات وأن حلب ها المنافع ويدرا عنها المضار » مهما تفلبت الأحوال › 
وجب أن يفهم ذلك الشرع على أغاء عنتلفة ختلفة ومعان متعد دة . من أجل ذلك 
أقرّ ابن رشد أن للشرع ظاهراً وباطتا ( نصا يشير الى المعى العام م فحوى يدل 
على المقصود من الحكم الشرعي ني ذلك النص ) . 

ثم ان الدين شي ء والفلسفة شي ء آنحر : ليس الدين فلسفة » وليست الفلسفة 
ديا . ولكن هذا لا بعنع من أن يكون في الدين والفاسفة آمو تق وأمور تفترق . 
فکیف ب أن تلك نسلك حيال الأمور الي تفترق : ختلف أو تتناقض ؟- 
يجب حينئذ أن نلجأً الى التأويل ني الشرع . 

والتأويل عند ابن رشد (فصل المقال )٠١‏ «اخراج دلالة اللفظ مر, 
الحقيقة ( الظاهرة ) الى المجاز (المقصود ) من غير أن بخل ر الأول 
ي ذلك يعادة لمرب في النجوّز - من تسمية الشي ء بشبيهه أوبسيبه أولاحقه 
أو مقارنه أو غير ذللك من الأشياء الي عدّدت ني تعريف أصناف الكلام 
المجازي » قي آي الامترادفن وره اع اف ر : (or‏ : ریک 
الذي لى السموات والارض ني ستة أيام ثم استوى على العرش ٠‏ الاستواء 
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حقیقة ھی ابحلوس الألوف (رکما نشاھد ملكا جلیں على عرش أو انسانا 
بلس متمکتاً على رسي ؛ أما المجاز منه فهو السيادة والسلطان » وقد روى 
امفسرون شاهداً على ذلك : ثم استوى بش على العراق . 

ويدعو ابن رشد الى التأويل بقوله (فصل الال ١١‏ ) : « ونحن نقطع 
قطعاً رني ) أن كل" ما أدّى اليه البرهان وخالفه ظاهر الشرع فذلك الظاحر 
( من‌الشرع ) يقبل التأويل على قانون التأويل العربي ... وما أعظم" ازدياد اليقين 
عند من زاول هذا الى وجربه وقصد هذا المقلصد في (التأويل ) مسن 
ابمحمع بين المعقول والمنقول ؛ بل نقول إنه ما من منطوق به ي الشرع حالف 
بظاهره ا أدّى اليه البر هان إلا - إذا اعتبر الشرع وتتصفحت سائر أجزائه ‏ 
وجد ني ألفاظ الشرع ما يشهد بظاهره لذلك التأويل أوبقارب أو يشهد له » . 

ویرز هنا سوالان : ما الآباتٌ الي یجب تأویلها ۴ ومن هم الذين جب أن 
ولوا التأويل؟ 

قال ابن رشد في جواب السوال الاول ( فصل الال ٤١ ٠ ۳١‏ ) : 

وولمذا المعنى أجمع المسلمون على أنه ليس بحب أن تحمل ألفاظ الشرع 
کلّھا على ظاهرها › ولا آن تحرج كلها عن ظاهرها بالتاويل ... م ان 
هھنا ظاهراً ني الشرع لا جوز تأویله : فان کان تأویله ني المبادىء ر ي العقائد 
الابعانية ) فهو كفر »› وان كان فيما بعد المبادىء ( أي العبادات ) فهو بدعة . 
وههنا أيضا ظاهر بحب على أهل البرهان تأويله »> ومهم اياه على ظاهره 
كفر (كاية الاستواء مثلا ) ٠‏ . 

أما الذين جوز هم أن يتأوّلوا الشرع فهم ذوو الذكاء الفطري والعدالة 
الشرعية والفضيلة اللحلقية من الذين عَرّفوا صناعة البر هان . والتأويل رقي ما 
بحب تأويله ) فرض العلماء ؟ أما العامة فيجب أن حملوا كل شىء تي الاصل 
عل ظاهره » ولكن بحب على العلماء اذا تأوّلوا شيئ من الشرع أن يبوحوا 
العامة ببعضة بقادير تتفاوت كيرا أو قليلا بحسب المستوى الفكري للطبقات 
الي أرادوا أن يبوحوا هما بتللك المقادير من التأويل-. 
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وهكذا يستطيع المسلم اذا كان من اللحاصة آن جمع بين امقول والمنقول : 
بين الحكمة والشريعة (بين الفلسفة والدين ) . ان الانسان عتاج الى الدين 
وحتاج الى للفلسفة . غير أن العامي يستغبي بالدين عن الفلسفة (لأن المقصود 
من وجوده السلوك العملي الصالح » وهذا شيء قد ضمته له الدين ) . أما 
المفكّر من اللحاصة فانه بحتاج أيضا إلى القدر الذي بحتاج إليه ذلك العامي من 
الدين ء تم إنه بحتاج الى قدر آحرٌ من الفلسفة يعرف به حقائق الاشباء ما 
سكت عنه الشرع أو أجاز التوسع فيه . 

فا حمع بين الحكمة والشريعة اذن أمر متعلتق بالفيلسوف الذي بأحذ من 
الدين ما محتاج اليه ومن الفلسفة ما محتاج اليه ايضاً . 

+ ان شروح ابن رشد على كتب أرسطو أدّت الى عداوة المسلمين 
امعاصرين له وانبامه بالزندقة والمروق من الدين › يبتما هي قد أطلقت المقل 
الاوروبي من عقاله : 

کان ابن رشد معلْجباً بأرسطو يرى أنه قد وضع علم المنطق وعلم الطبيعة 
وعلم ما بعد الطبيعة ؛ ثم ظن" فيه الكمال ني العقل والعصمة ثي الرأي . وقد 
تنه کئیر ون الى هذا الغلو من ابن رشد تي شأن أرسطو . ولا جاری ابن رشد 
أرسطو في السكوت عن العصبية في بناء الدولة تناوله ابن خحلدون بالتجريح 
فقال (المقدمة ۲۳١١‏ ) : 
« وقد غلط أبو الوليد بن رشد ي ذا لا ذكر الحَسب في كتاب الحطابة 

من تلخيص كتاب العم الأول : والحسب هو أن يكون من قوم قدم زلم 
في المدينة . ولم يتعرَض لا ذكرناه . ولعمري › ما ينفعه قم فزلهم 
بالمدينة ان لم تكن ممم عصابة ... ٠‏ 

ولقد تناول ابن رشد بالشرح والتلخيص والرد كتباً لفلاسفة كثيرين منهم 
أفلاطون وأرسطر والاسكندر الافروديسي وجالينوس وبطليموس والفاراني 


)١(‏ ي أن البيت والشر ف بالإصالة والقيقة لأهل المصيية › ويكون لفيرهم بالمجاز 
( المقدمة ۲۲۴ - ۲۴۷ ) . 
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وان سينا وابن باجنّه والغرالي والهدي" بن ثومرت . ولكنه عرف في الغرب 
بلقب الشارح من شرحه لكتب أرسطو › لقتّبه بذلك داني ي الكوميديا الآلهية 
حبنما قال فيه : «ابن رشد»› ما أعظمه شارا » ! 

وکان ميل ابن رشد الى أن يجعل لكل كتاب من كتب أرسطو ثلاثة شروح : 
شرا أصغر أو تلخيصاً للمبتدئين › م شرحا أوسط › مم شرحا أ كبر ميسوطاً 
(مفصلا ) لذوي التبحر ني الموضوع . ولا حاجة الى القول إن ابن رشد م 
سطع شرح جمیع کتب آرسطو › ولا أن يجعل ثلاثة شروح لکل کتاب شرحه 
فعا . م ان بعض هله الشروح قد ضاع مع ما ضاع من كتبه الاخرى . 

ولابن رشد في شروحه الثلاثة على كتب أرسطو ثلاثة مناهج : 

في الشرح الأ كبر يورد ابن رشد الفقرة من أرسطو تم يورد بعدها شرحه 
هو ؛ أما في الشرح الاوسط فانه يورد مطلع الفقرة فقط تم يبدأ في الشرح ؛ 
من أجل ذاك لا نستطيع أن نميز في الشروح الوسطى بين أقوال أرسطو وبين 
آراء ان رشد . وآما ني الشرح الاصغر › فان ابن رشد يتناول كتا آرسطو 
م يعرض ما فيه عرضاً حرا فيه حذف واضافة » وفيه أحياناً موازنة بين ما 
بقوله أرسطو في الكتساب المشروح وبين ما بقوله في كتبه الاخرى . 
وهذا ما بجعل من الشرح ني الحقيقة كتاباً مستقلا . ويحسن أن نذكر أن ابن 
رشد لم كتف فقط بتوضیح آراء أرسطو » بل كثيراً ما كانت شروحه وسيلة 
الى ابراز آرائه هو بامم آرسطو هربا مڻ أن يقوها ي کتاب حمل اسمه هو . 

وقد شرح ابن رشد من كتب أرسطو ك الطبيعيات ( أوسط ) -السماء 
والعالم - علم اللحطابة (أصغر  )‏ صناعة الشعر (أصغر ) ما بعد الطبيعة 
( أوسط ) ك الاخحلاق الى نيقوماحس (أوسط ) ك الطبيعيات (أكر ) . 

وكان لشروح اين رشد ثلالة آثار ظاهرة : 

أ) أثر في تاليفه » فقد تسرب الى تاليفه آراء ارسطوطاليسية وآراء“ ظنها 
أرسطو طاليسية فدافع عنها فأصبحت کنا آراء له . ولا ريب ي أن فهمه 
الدقيتق لآراء أرسطو من معاناة هذه الشروح - قد زاد تي حبه لأرسطو . 


“af 


ب ) أثر ني موقفه من فلاسفة المشرق : القارايي وابن سينا والغزالي . 
إن" ابن رشد يتهم هولاء الفلاسفة بأنهم كانوا يتقولون على أرسطو (يسبون 
اليه ما ليس له من الآراء ) . ولقد تحامل من أجل ذلك على الغرّالي“ خاصة › 
ففارق بذللك حلمه الذي اشتهر به في مناقشة قشة الفلاسقة الذين كانوا قبل الاسلام . 

ج شغلت فاسفة ابن رشد » ني تآليفه وفي شروحه على أرسطو »› فلاسفة 
أوروبة اربتواتترعام,: مائي عام تبعوه ي آرائه ونصروه › وماتي عام خالفوه 
ورد وا عليه .و يتح ٥ن‏ ن قبل لفیاسوضوآن حت فاسفته برمتها أو أن لاقت 
مثل هذا الاهتمام . 

تا ليفسه 

لابن رشد عدد كبير من الكتب في الطب والفلسفة وعلم الكلام والفلك 
والققه والنحو . غير أن كتبه الي حملت شهرته الى اليوم خمسة : 

ك الكليات ني الطب (راجع فوق » ٠٤١‏ ) . 

- بداية الجتهد ونهاية المقنصد (في الفقه الالكي - جاء في مقدّمته): 

ٳِنَ غرضي في هذا الكتاب أن أثبت فيه لنفسيء على جهة التذكرة» من مسائل 
الأحكام تفي عليها والختلفٍ فيها بأدلتها والتنبيه على نكت اللاف فيهاء ما مجري 
جرى الأصول والقواعد لما عسى أن يرد على الُجتهد من المسائل المسكوت عنها في 
الشرع. وهذه المسائل في الأكثر هي السائل المنطوق بها في الشرع أو تعلق بالنطوق به 
ا قفرا وهې السائل التي وقع الاتفاى عليها أو اشتهر الخلاف فيها بين الفقهاء 
الإسلاميين. من دن الصنحابة رضي الله عنهم إلى أن فشا التقليد. وقبل ذلك فلنذکر ٤‏ 
أصناف الطرقِ التي لقي منها الأحكام الشرعية» و أصناف الأحكام الشرعية و 
أصناف الأسباب التي أوجبت الاختلاف»ء بأؤجز ما يمْكننا في ذلك. فنقول: إن 
الطرق التي منها تلقيتِ الأحكام عن النيء عليه الصلاة والسلام باجنس ثلاثة: ما 
لفظ» وام فعل» وإمَّا إقرار. وأما ما سكت عنه الشارع من الأحكام ف(قد) قال 
الجمهور (أي مىظم الفقهاءء فيه): إن طريق الوقوف عليه هو القياس. وقال هل 
الظاهر: القباس في الشرع باطل؛ و (أُما) ما سكت عنه الشرع فلا حکم له ودلیل 
العقل يشهد بثبوته. وذلك أن الوقائع بين أشخاصٍ الأناسي غير متناهيةء و (لكن) 
النصوص والأفعال والإقرارات متناهية. ومحال أن يقابل ما لا َتَناهی با يتناهى. 
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وأصتاف الألفاظ التي تتلقى منها الأحكام من السمع أربعة: لاه متف متفق عليهاء وواحد 
سختلف فيه. أمّا الثلاثة التفق عليها لفظ عام يحمل على عمومه (م) لفظ اض 
يحمل على خصوصه (م) لفظ عام براد به الخصوص أو لفظ اض داد به العموم. 
وني هذا (الصينف الثالث) يدخل التنبية بالأعلى على الأدنى وبالأدنی على الأعلى 
وبالساوي على المساوي. فمثال الأول (أي التنبيه بالأعلى على الأدنى) قول 
« حرست عليكم لبه الم ولم الختزير» (ه : ٠١‏ سورة المائدة)ء فن المسلمين اتفقو 
على أن لفظ الخازير متناول إ اناف تاز ما لم یکن تابثال لبه الام 
بالاشتراك شل خازیر الام., ويثال العام راد به ا لخاص قوله تعالی: « خذ من أموالهم 
صدة تطهرهم وتزکیهم ا )۹ : ٠٠‏ سورة التوبة)ء فان امسلمين اتفقوا غل 
الزكاة ليست واجبة في جميع أنواع الأموال. ومثال الخاص پرادٍ به العام قولّه تعالی: 
« فلا قر ف :ا « )۱۷ : r‏ سورة الاسراء)» وهو من باب التنبيه 
بالأدنى على الأعلى فإنه يفهم من هذا حرم الضرب والشعم وما فوق ذلك..:....... 

وام الطريق الرابع فهو أن يفهم من إبجاب الىك لثيء ما تفي ذلك الحكم عم 
عدا ذلك الشىءء أو من نفي ا لحم عن شيع ما اماه لبا عدا ذلك الشيء الذي ڏه 
عنه. وهو الذي يعرف بدلیل الخٍطاب» وهو أصل تلف فيه مَل قولهِ عليه الصلاة 
والسلام:« في سائمة الغتم (الغغ التي ترعى ولا تَعْلَف) الزكاة». فن قوماً قّهموا منه أن 
لا زكاة في غير السائة. 

وام القياس الشرعي هو إلحای الج الواجب شيء مأ بالشرع بالشيء السكوت 
عنه لهه بالشيء الذي أَوْجَّب الشرع له ذلك ا لمكم أو ليله جامعة بيتها . ولذلك كان 
القياس الشرعي صنفین: : قياس شبه ۾ وقياس عله 0 

i‏ الإجاع فانه مستند إلى أحدٍ هذه الطرق _الأربعةء إلا أنه إذا وقَع في واحد 

منهاء ولٻ يکن قطعياًء TE‏ . وليس الإجماع أصلا 

مستقلاً بذاته من غير استناد الى واحد من هذه الطرق نه لو کان كذلك لکان 
(ذلك) يقتي إثبات شرع زائد بعد الي صلى الله عليه وسلّم» إِذ کان لا یرجع م إلى 
صل من الأصول المشروعة e‏ 


افت التهافت (رد" على ك مهافت الفلاسفة للغرالي): تناول فيه ابن 
رشد المسائل العشرين الي رد" فيها الغزّالي على الفلاسفة . ثم ان ابن رشد تول 
الدفاع عن آراء الفلاسفة والرد" على الغرّالي في كل" مسألة »> حى في ما لا 
جوز الرد“ عليه : قال الفلاسفة القدماء إن السماء (وما فيها من النجوم ) 
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بمثابة الحيوانء فرد عليهم الغرّالي في المسألة الرابعة عشرة . ومع أن ابن رشد 
جب أن يعلم أن مثل هذا الرأي بعيد عن العقل والصواب » فانه رد على 
الغرالي ودافع عن الفلاسفة . وما يوْسف له ان أبن رشد قال في هذا الفصل > 
ي معرض الرد على الغرالي ( ص ٤۷٩‏ ) : « والمكابرة في ذلك قحة |٣‏ { 

ويستعمل ابن رشد في الرد على الغزالي تعابير مشل : هذا الرجل » قول 
في أعلى مراتب ابحدل ٠‏ قول سفسطائي » قول من الاةوال الركيكة أو الواهية › 
کما قال عله : هذا قول" مغالطيٴ خحبيث ( ص ٦٦‏ ) . 

ومع أن ردود الغرّالي لم تكن برهانية . ولا كان أك ها منطقياً »> فان 
ردود ابن رشد كانت أيضاً قريبة من ذلك » الا أن المىضوع الفلسفي كان 
أحياناً نرم اب رشد كر #ا حدم الغزالي . على أن مطلع ك تمافت التهافت 
كان احسن إنصافا للغرّالي . فقد قال ابن رشد : « ان الغرض ني هذا القول 
أن نبيسن مراتب الاقاويل النبتة في ك التهافت ني التصديقى والاقناع وقصور" 
أكرها عن رتبة اليقين والبرهان » . م عاد الى الانصاف ني ابليملة الاخيرة 
من الكتاب فقال : وقد رأيت أن أقطع ههنا القول في هذه الاشياء والاستغفارّ 
من التكلم فيها . ولولا ضرورة طلب الحق مح أهله وهو › كما يقول 
جالينوس » رجل واحد من ألف - والتصدّي ٠‏ الى أن يتكلم فيه من" 
ليس من أهله » ما تكلمت ني ذلك علم الله - برف ... ۲ 

وان رشد يلتمس العذر للغزالي في وضع ك مهافت الفلاسفة والتعرض 
الببحث في الفلسفة . يقول ابن رشد ( ص۸١۱‏ ) : 

« فتعرَض أي حامد الى مثل هذه الاشياء هذا الحو من التعرّض لا 
يليق إثله + فإنه لا بخلو من أحد أمرين : إما أنه فهم هذه الاشياء على حقاقها 
فساقها ههنا على غير حقيقتها » وهذا فعل الأشرار؛ وأا أنه لم يفهمها 
على حقيقتها فتعرَض للقول في ما م نحط به علماً » وذلك من فعل ابحهتال , 
والرجل يسجَل" عندنا عن هذين الوصفين» ولكن لا بد للجواد من كبوة ؛ 


ر١)‏ ولولا اللوف من أن يتصدى التكلم ني هذه الموضوعات ... 


¥“ تاريخ الفكر العريي ط )4۲١( ٣‏ 


فكبوة أبي حامد هى وضعه هذا الكتاب : ولعله اضطر الى ذلك من أجل 
زمانه ومکانه ۲ . ۰ 

- فصل المقال ني ما بين المحكمة والشريعة من الاأتصال . 

مناهج الادلة في عقائد املة. 

یر جم تأليف هاقين الرسالتين الى عام ٥۷١‏ ھ )1۷4 — 114۰ ¢( 6 
ويبدو آنہما سابقتان على تبافت التهافت . والانجاه الدبي في هاتين الرسالتين 
بارز ( بالاضافة الى ك نافت التهافت ) » ويبدو أن ابن رشد أراد أن يصل 
ہاتين الرسالتين الى العامة » كما كان أبو حامد الغزالي قد قصد من كتاإبه 
« المنقذ » (أي ما يتعالى بالمسائل الفلسفية : سبيل المعرفة والقضايا الي تكضفر 
أو لا تكفر ) . 

لسفته 

ابن رشد أوسع فلاسفة الاسلام قولا ي موضوع ما بعد الطبيعة ء وي 
صلة الحكمة بالشريعة . هو ذروة التفكير في المغرب مقدرة وموضوعاً : 
تناول ابن باجه الكلام على الاسس الفلسفية ٠‏ وتکلم ابن طفیل على ال حانب 
الطبيعي . فلما جاء ابن رشد قصَر كلامه على الاهيات . 

المنطق ونظرية المعرفة : 

يرى ابن رشد ان المنطق ضروري قبل الاشتغال بشيء من العلوم . وهو 
ْب بمنطتق أرسطو . ولكنه ني «علم المئطق ٠‏ لا يخرج عما رأيناه عند 
الفاراني واين سينا من التصور والتصديق والبرهان والقياس . 

ولم يضم ابن رشد « نظرية“ للمعرفة » ٠‏ وان كان قد عرض للبصائص 
المعرفة حينما قال : « فإن من لا يعرف الصنعة لا يعرف المصنوع > ومن لا 
يعرف المصنوع لا يعرف الصانع » فقد وجب أن نشرع ني الفحص عن 
الموجودات على الرتيب والنحو الذي استفدناه من صناعة المعرفة بالمقابيس 
البرهانية . وهذا الغرض يم لنا ني المىجودات بتداول الفحص عنها واحداً 
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بعد واحد » وبأن يستعين ني ذلك المتأحر بالمتقدم » . 

ويرى ابن رشد أن المعارف قسمان : المحارف العامة أو المعارف الاولى » 
وتكون معروفة بنفسها أو ببادىء الرأي أو بالطیع ضرورة“ ؛ م المعارف 
الحاصة الي بَعرفها الانسان بالقياس : ٠‏ أو تكون مشهورة شائعة فيتلقاها 
الانسان من غيره . وکٹر من هذا کلو برچم التمييرٌ فيه الى الذوق أو ذرق 
المطرة السليمة الفائقة . 

وعرّف اين رشد الفلسفة فقال : « فعل الفلسفة (التفلسف ) ليس شيا 
أكر من النظر في الموجودات واعتبارها من جهة دلالتها على الصانع › أعي 
من جهة ما هي مصنوعات ؛ فان الموجودات اغا تدل على الصانع لحرفة 
صنعتها . وإنه كلما كانت العرفة بصنعتها أت" كانت العرفة بالصائع آم » . 
والنظر بالعقل ي المىجودات معناه استنباط المجهول من المعلوم › وهو ما 
نسميه القياس العقلى أو ما نصل اله بالقياس العقلي . وآتم أنواع النظر بأتم 
أنواع القياس يسمى برهاتاً . على أننا قبل أن نبد بالنظر ونعمل بالقیاس جب 
أن يكون لنا معرفة" بأنواع الراهين ويأنواع القياس ومعرفة" يشروط صحة 
البراهين وبالتمييز ين آنواع القياس » كالقياس البرهاني والقياس ال حدلي 
والقياس الحطابي والقياس المغالطي (راجع فصل الال ۲۷ - ۳١‏ ) . 

أما الفيلسوف فهو الذي يطلب احق ( بيحث عن الحقيقة ) أو بقلصد أن 
بطلب ای رمات ات (Yo « ۱١۹‏ . وكذلك العالم" « بجا هو عالم ٤‏ 
اا قصد ٠‏ طلب الىق ( ہافت التهافت ۲١١٣‏ ) . 

الطبيعيات ( الطب ) : 

ليس لابن رشد ني الرياضيات والطبيعيات آراء تذكر »› فقد ذهب بہذين 
الفنين ابن باجله وابن طفيل من قبل . 

أما جهود ابن رشد ني الطب فمعروفة من ك الكليات : تناول ابن رشد 
في هذا الكتاب ما يتناوله فصل واحد من ك القانون لابن سينا ؛ تكلم ابن 
رشد في كتابه على التشريح ووظائف الاعضاء » وعلى امرض وتشخيصه › 
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وعلى الادوية المفردة وحفظ الصحة والمداواة . وقد لاحظ أن المحدري لا 
تضب الانساك الوأحد مرتس › وأدراك مل شكة العين . 


ما وراء الطبيعية ( الأهيات ) 

ان شهرۃ ابن رشد ترجع الى آرائه في ما بعد الطبيعة :الى توفره على فلسفة 
ما بعد الطبيعة وعلى آراثه الواضحة في هذا النطاق › وما فيها أحياناً من جديد : 
وان كنا نحن نق أن هذا الحديد قليل.جدا . غير أننا لا جوز أن نحكم على 
فلسفة ابن رشد الاورائية بالاضافة الى ما عرفنا عند أرسطو أو عند فلاسفة 
القرن الثامن عشر » بل بالاضافة الى عصره الذي عاش هو فيه . 

الوجود ( العام والادة والصورة ) : 

الوجود «كون الاشياء مطلقاً » ٠‏ آي ضد العدم » ولكن ليس عى أن 
« العدم » ذات ما » بل بمعنى «خحروج الممكن الوجود من القوة الى الفعل » . 
فالوجود اذن ليس معى زائداً على الشيء ( ليس صفة زائدة على الشيء ٠‏ بل 
هو الشيء ذاته ) . والوجود نوعان : وجود معقول ووجود حسوس : ء ان 
نسبة الوجود المبحسوس الى الوجود المعقول هي نسبة المصنوعات من الصانعم » : 
فالبيت مثلا“ وجود محسوس . وأما علم المهندس ببناء البيت (قبل ان 
يليه ) فهو الوجود المعقول . 

والعالم هو و الوجود ل#ميع أوجهه التعد دة والمتكرة ۾ مما فيه من 
الكون والفساد (تعاقب الصور على المادة أو تقلب الادة في الصور ) . 
ولا يصح في العقل ولا في الذهن أن نتخيل العام أكبر نما هو أو أصغر 
ما هو + إذ ليس خارج العام مكان ولا خلاء. والعالم على ما هو عليه 
موجود بالضرورة › بماد ته وبصررته الي وصل ثي تطوره اليپا. 

والعالم أزلي (قدم ) عى أنه ۵ يكن هنالك زمن لم يكن العام موجوداً 
فيه » واکنه حادث عى أن له فاعلا" (خالقا ) . والعال مفتقر الى فاعله 
أبداً حى يظل موجوداً : ان البتاء يني بيتاً م يتركه ويذهب ويظل البيت 
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قانماً ؛ وقد موت البناء »> ولكن البيت لا يتهدم . أما العام فليس من هذا 
انس » لان وجودہ لا یم الا بوجود فاعله ؛ وکل ما تي العالم فانما هو 
مربوط بالقَوة الي فيه من الله تعالى » ولولا تلك القوة الي للاشياء ۾ 
تثبت ( تللكت الاشياء ) طرفة عين ». 

وان رشد آرسطوطاليسي الرأي ي الصورة والادة > فالميولى رالادة 
اللاولى ) قديعة وهي عله الكون والقساد . والصورة هي المعى الذي صار 
به ابمسم موجودا : أي أن صورة الطاو لة هي الي جعل من الحشب طاولة › 
كما آن صورة الحزانة هي الي بجعل من ذلك اللعشب نفسه خرانة . والادة 
عند ابن رشد ‏ كما هي عند ارسطو - لا تتعرى من الصورة : لیس 
للمادة وجود محرد (بلا صورة ) ولا للصورة وجود جرد (بلا مادة) . 
ولكننا نستطيع أن نتخيل الصورة منفصلة عن الادة تخيلا . 

المسكان والزمان : 

لكان هو «سطوح الاجسام المحيطة جسم ما » . واليز هو سطوح 

املامسة لا حيط بها . والمكان من الوجهة النظرية أكبر من الحيز . 

ویری ابن رشد أن العام مصمّت رأي ملاء كله ) » وليس وراء العام 
سطوح مجعل العام ی مکان . والللاء غر موجود. 

والزمان عند ابن رشد مع ڏهي لا وجود له عل الحشيقة »۽ بل هو 
شيء يفعله الذهن مم الحركة ؛ وهو ليس شبئاً سوى ما يدركه الذهن 
من هذا الامتداد العدر للحركة . والزمن ليس له عظم ( س محدوداً ) ؛ 
أما العالم فشأنه أن يكون في زمان (لأنه مقارن للحركة ) . والقديم وحده 
لیس من شأنه آن کون ي زمان (غیط به من قیله وبعده » اذ القدم 
لیس له قبل" ولا بعد) . واازمان آزلي (رغير متناه من أوله ) بدي ( غير 
متناه من آحره ) » ولذلك کان مقارناً للقديم . 

الح ر كة : 

الحركة ملازمة لارمان + والزمان شيء يفعله الذهن ثي الحركة . والركة 
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لا تبطل » والزمان كذلك لا بيبطل (افت التهافت ۷٤١‏ ) . وإِن ههنا 
موجودین فقَط : موجودا لا يقبل الحركة » وموجوداً قبل الح ركة ‏ وهما 
مختلقان لا عكن أن ينقلب أحدهما فيصبح الاخر 

والحركة نفسها ترتقي الى اكان »> والحركة في المكان ترتقي الى متحرلك 
من ذاته عن عرك أول ؛ وهذا المحرك الاول آزلي . فالفاعل للحركة 
هو الفاعل العام (تبافت الفلاسفة ٠١١‏ ) . 

ومعی هذا کله عند این رشد آن الله هو الموجود الأزلي الذي كان 
علة العام وعلة حركته ؛ والله لم يدفع العام في الحركة مم تركه مستمراً في 
الحركة من تلقاء نفسه » بل ان الله لا يزال هو السبب لتركة العالم المستمرة . 
وعلى هذا كانت الحركة أزلية لأن فاعلها أزلي ؛ م مي أبدية لن تبطل 

وسن ان مير بين الحركة المطلقة وبين قياس الحركات . ان حركة 
السماء (حركة الاجرام ني أفلاكها ) واحدة بالعدد ؛ وهي ليست مولفة 
من جوع حرکات کثیرة »> كما ل عادة . حن في العادة نقرض 
للشمس والقمر أجزاء من الحركة حسبها ونعدّها » بالاضافة الى الأرض 
الي نعيش عليها والى الفصول الي تر بأرضناء» ولا صلة ها بالقمر على 
ر أو بالشمس على الشمس . فالسنون والشهور والفصول والايام 
جتان ذهي لتا » ولذلك بقول ابن رشد : «وليست حركة السماء 
مولفة من دورات كميرة إلا في الذهن فقط» (مافت التهافت ۳۸۲ 
۴ › راجع 4۷ › 6Y‏ ) . 

العلل والاسباب : 

السبب والعلة »> ني الأصن وعند ابن رشد » اسمان لمسمى واحد. 
والعلل أو الاسباب عنده أربعة »> كما هي عند ارسطو : فاعل ومادة 
وصورة وغاية ( ص ١إه‏ › راجع 180« (YY‏ . 

والعلل ضرورية لوجود العام » أذ آن لکل" موجود عل e‏ ان هدد 


11۲ 


العلل مرتبط بعضها ببعض ومتصل بعضها ببعض : كل علة تصدر عن 
علة سابقة ؛ وهذا التعانق لا مماية له من الناحية النظرية » ولكن الفلاسفة 
افر ضوا آنه مجحب أن يتتهي عند علة أولى لا جوز أن يسبقها علة أخرى › 
اذ هي عندهم علة لكل شيء بعدها . هذه العلة الاولى الازلية هي علة 
العلل والفاعل الاول للوجود » هي صانع هذا العام ء هي الله 

ولقد حمل ابن رشد على الدهرية م أجازوا أن تكون العلل غير 
متناهية » ومعنى ذللك عندهم إنكار وجود الله . وهو أيضاً محمل على الاشعرية 
لنم « جحدوا الأسياب المحسوسة » أي لم يقولوا بكون بعضها أسباباً 
لبعض - وجعلوا علة الموجود المحسوس (هذا الال المادي ) موجوداً 
غير حسوس بنوع من الكون غير مشاهد ولا محسوس"' . م نهم أنكروا 
الأسباب والمستبات » وهذا تظر خارج عن الانسان با هو اسان ؛ ( ص 
4۱۷-١‏ ) . وحجة ابن رشد على الاشعرية أن « صناعة المنطق تضع 
وضعا أن ههنا أسباباً ومسّبات » ون المعر فة بتللك المسبات لا 
التمام إلا إمعرفة اسباما فرقم هذه الاشياء"' بطل للعلم » حى يلزم أل 
يکون ههنا شي ء ء معلوم أصلا علماً حقيقياً > بل ان کان (ههنا شيء معلوم 
فاه يكون حيتئذ ) مظنوناً ... والعقل ليس شيا أكر من ادراك الموجودات 
بأسبابہا » وبه"' يفرق من سائر القوى المدركة . فمن رفع الاسباب فقد 
رفع العقل » ( ص ٥۳۲‏ ) . 

الروح والنفس والعقل ٠:‏ 

أما الروح ( وهي الحرارة الطبيعية واهبة الحياة ) فابن رشد لا بجيب العامة 
اذا سألوا عنها بجواب فلسفي » بل بجواب شرعي هو قول الله تعسالى : 
ويسألونك عن الروح ؛ قل : الروح من أمر رإي . وما يمين العلم إلا 


. آي ارادة اله المستقلة عن كل ارتباط بين الاسباب والمسببات‎ )١( 
. الصلات بين الاسباب والمسيبات‎ )۳( 
. ذا الادراك الموجودات بأسبابا‎ )۳( 
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فلبلا ۾ ( ۱۷ ۸١:‏ : سورة الاسراء) . 

وأما النفس فهى من الأمور الغامضة ؛ ولكنها على كل حال «ذات 
وللست ا 4 وهي حسة عالة قأدرة مريدة سميعة بصيرة متكلمة . 
والنفس خلاف الروح بلا شك . وخلاف العقل على الأرجح : « الها ابلحزء 
الفكّر في الانسان ٠‏ » م هي « الشيء الذي يصبح به الانسان انساناً » . 

وحن لا نعرف حد النفس على التحديد والحصر › وان كنا ندرك اعا ي 
أجسامنا وندرك با الاشياء . والنفس واحدة ولكنها تظهر كأنبا منقسمة بين 
الاشخاص كما يظهر نور الشمس منقسماً في غرف البيت الواحد . م ان الشخص 
اذا ما رجعت نفسه الى النفس الكلية عادت معها واحدة بالعدد » ولحذا 
كانت النفس خالدة لا تهللك بملاك البدن. 

والنفس لا تفعل (أي لا تدرك : لا تبصر ... › لا تسمع ... ) إلا إذا 
كانت متصلة بجسد . ويعتقد ابن رشد مع قدماء الفلاسفة ر ومحلاف الخرالي ) 
بان للأجرام السماوية أنضساً. 

والنفس معى“ شخص ي » أي أن قوى النفس ( البصر » السمع » الحس .. ) 
لا تظهر الا اذا اتصلت النفس بشخص ؛ أما العقل فليس فيه من معى الشخصية 
شيء › بل هو « إدراك الموجودات مجردة من المادة » . وهنالك فرق آخر 
بين النفس والعقل : انك بالنفس تدرك الاشياء كما تبدو لك : ولكنك 
العقل تدرکها بأسبابيا وعلى ما هي في حقيقتها . 

ويجدر بنا أن نعلم ثلائة أنواع من العقول : العقل المحض والعقل الفعال 
والعقل المنفعل : فالعقل لملحض هو الذي ١‏ أفاد المىجودات الرتيب والنظام 
الموجود ني أفعالها ؛ وعقله ذاه هوعقله المىجودات كلها » . اي انه 
هو الله . وأما العقل الفعًال فهو موجود" روحاني لیس جسم › وهو واهب 
لعقل الانساني عندهم (عند الفلاسفة ) » ويسمى ني الشريعة ملكا ( بفتح 
اللام : واحد اللائكة ) ؛ وآما العقل المنفعل ففي تحديده وصاته بالعقل الفعتال 
بعض الغموض » وخحلاصة القول فيه أنه العقل الذي فينا والذي يدرك صور 
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المىجودات ي عالمنا ادراكا لا اة له › بعد أن بتلقّاها عل وجه من 
الوجوه- من العقل الفعال . 

ويتصح أن نسمي هذا العقل « العقل الانساني » أو « العقل اليولائي » . 

والعقل عا هو عقل خالد : أزلي أبدي . ولكنه ملد على أنه عمل واحد 
لا عقول متفرقة : ان الحالد هو العقل لا الاشخاص الذين حل فيهم العقل في 
أثناء حيام . 

الله تعای : 

في کتب ابن رشد تعريفان لله . أو مدركان على الاصح : مدرك فلسفي 
قريب من قول أرسطو (نجده ني کنہافت التهافت « مم ني عدد مسن 
الاشارات ني رسالي الكشف عن مناهج الادلة وفصل المقال ) وهو رأي 
ابن رشد على الحصر ؛ م هنالك مدرك آحر هو المدرك الفلسفي نفسه › ولكن 
ابن رشد كساه لفظاً دينياً . هذا المدرك نجده ني رسالة الكشف عن مناهج 
الادلة وني عدد من الاشارات ني فصل الال وني تبافت التهافت حيناً بعد 
أما ك المقد مات الممهدات زفي الفقه ) فمدرك الله فيه هو المدرك الأشعري . 

إن المدرك الفلسفي الحالص لته لا عكن أن يفهم عند ابن رشد مستقلاً عن 
وجود العام ؛ فالله حو الصانع الحالى الاول صتع كل ما ي العام لحكمة (على 
مقتضى ترتيب ونظام وقانون ) » بأن صدرت عنه جميع الموجودات المتغايرة 
(المختلف بعضها من بعض ) صدورا أولا“ (أزلياً ) ومرة واحدة (تبافت 
التھافت ۱۷۸ › ۱۹۳ › ٤۳ - ٤۱۲‏ ). 

هذا الفاعل الاول واحد » والوحدانية ذاتية فيه اذ لا بعكن أن تكون الوحدانية 
زائدة على ذاته الي هي ني الوقت نفسه وجوداًه . ان وجود الله أو ذاته أو 
وحدانیته کلمات تلف معناها في قاموسنا »> ولکن دلالتها فيما تعلق بالل 
وأحدة (راجع ص ۱۹۷ ) . 

وهو قدي » لأن الواحد » ا هو واحد » سابق على کل مركب ( ص 
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۴ ) وهو قدي يذاته ( ص ١‏ ) بالاضافة الى العام الذي هو قدب بالله ( خلقه 
الله منذ الازل ) . وهذا الاول (القديم ) باق مطلق غير مقیند ولا قابلر 
لصفة ولا بغر أصلا ( ص ١۲١١۰۲۱۱۰۱۸۰۰۰۸‏ ). 

ويعرف ابن رشد الارادة يأنا شوق في نفس المريد ء فاذا فعل المريد ما 
تشتاق نفسه اليه وحصل ها المراد بطل شوقها (آئياً على الأقل ) ؛ والمريد 
اللختار هو الذي ينقصه اراد ( فنحن لا نريد الحصول على شي ء الا إذا كا 
GT E‏ . ومعبى ذلك أن كل" ارادة 
تتتج في صاحبها انفعالا وتغيتراً . من أجل ذلك لا يكون العام قد وجد عن الله 
بالارادة » بل يجهة أعلل من الارادة وأعلى من الطبيعة > لا اذا عنينا بالطبع 
وبالطبيعة جريان الأمور مجرى الرتيب والنظام على ما يقتضي العقل (راجم 
ص ۹" › ۱5۸ › £٤6٩‏ › 8۷۳ ) . 

ي هذا المدرك الفلسفي اللحالص له لا يفرق ابن رشد بين الموجد (الله 
الذي هو سبب هذا العام ) وبين الموجود (العالم الذي نشاهده رانا أو 
ندركه بعقولنا ) ؛ ولا بين الأول (راله الذي هو السبب المطلق والعلة الاولى ) 
وبين الصادر عنه (الوجود التأحر عن الله بالذات ) . ان این رشد قبل قول 
نفر من مشاهير الفلاسفة قالوا : « ان الله سبحانه هو الموجودات كلها والمنعم 
جا ٩‏ ( ص ٤٤۲‏ ) ي وقت واحد . م زاد هذا القول شر حا فقال ( ص ٤٦۲‏ 
۳ ) : « وقد قام البرهان على أن" لا موجودً الا هذه الموجودات الي 
نعقلها نحن ... وللموجود وجودان : وجود أشرف ووجود أخس" ؛ والوجود 
الاشرف هو علة وجود الاحس . وهذا هو معى قول القدماء : إن الباري 
سبحانه هو الموجوداث كلها والمنعم بها والفاعل ها ... ولكن هذا كله هو من 
e E DE‏ 

.. اذ ليس هو من التعلم الشرعي :فمن آثبته في غير موضعه فقد ظلم › 

i ETE 

وأراد ابن رشد أن يكس المدرك قلستي لفظاً دينياً فلم يتأت له ذلك 


ah 


لاحتلاف المدركين اخحتلاف تضاد » فلجاً الى وسيلة بارعة هى معابلحة هذا 
الموضوع بالاضافة الى اللمهور اغالب من البشر. ان أبن رشد يريد من جمهور 
الاس » أو بلعمهور الناس على الاصح » أن يتجنبوا البحث النظري ي الأمور 
الماورائية لأن هذا البحث خارج عن ظورهم وطوقهم › م هو وراء حاجتهم 
وبعيد عن نفعهم . بعدئذ قال ان رشد (الكشف عن مناهج الادلة ٥١‏ ) : 
فالذي ينبغي للجمهور أن يعلموه من آمر صفات الله د هو ما صرح به الشرع 
فقط » وهو الاعتراف بوجودها دون تفصيل الأمر فيها » فانه ليس يمكن 
ن محصل عند ابمحمهور ي هذا يقين صلا“ . وآعي ههنا بابحمهور کل من ۾ 
عن" بالصنائع البرهانية » » ولو كان من علماء الكلام . 

وفيما عدا ذلك فان رشد يقبل أن يقول ال حمهور ثي وجود الله وذاته 
وصفاته ما قاله الاشعربة ملطغاً » كثيرا أو قليلا » إعا قاله المعتزلة ؛ ذلك لأن 
الحمهور طبقات متعدّدة فوجب أن عزج لكل" طبقة منها ما تحتمله من آراء 
المع لة . 

إثبات وجود الله : 

وسن أن نورد هنا رأي ابن رشد ي اقامة الدليل للجمهور على وجود 
لله > وهو أمر يصح بلميم طبقات الناس أيضاً . قال اين رشد (الكشف 
£ ¥( : 

« الطريتق الى نبّه الكتاب العزيز عليها ودعا الكل من بابها تلحصر في 
جنسين : في العثاية بالانسان وخلق جميع الاشياء من أجلها ( من أجل العناية 
به ؛ ولنکے هذه ديل العناية ؛ م ما يظهر من الحتراع جواهر الاشياء ٠‏ 
مثل انحاراع الحياة في الحماد و (اخراع ) الادراكات العسبة والعقل ؟ 
ولننى هذا دليل الاختراع» ». 

ويفصّل ابن رشد ذلك فيقول: إن دليل العناية يقوم على أن جميع الاشياء 
في عالنا موافقة لوجود الانسان : (كوجود الشمس والقمر والنبات والحيوان 
والأمطار والبحار والمواء والثار › ثم ي أعضاء الانسان نفسها ) ما يدل على 
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أن موجد هنا العا حکم مرید تار . وأما دليل الاختراع فيقوم على أن جميم 
هذه المرجودات عة ( من العدم » محكثة ) ۽ فلا بد اذن من وجود عار ع 
4 . ولكن با أن هذه الأشياء من جنس يعجر البشر عن مثله ( کالشمس 
والقمر والبحار وابلبال والعواصف وغيرها من العاَيّات ) فيجب أن يكون 
ها رع قادر عليها » ذلك هو الله . 
غير أن ابن رشد بقول بصراحة : « فهذان الدليلان هما دليلا الشرع 
(الكشف ٤١‏ »› السطر الاير ) . 


الرسل والانبياء : 

وكذلك لابن رشد موقفان من الانبياء . أما من ابحانب الديي فابن رشد 
يقول : ان ي الناس احساساً بأن الله يرسل رسلا الى عباده » فهذا الاحساس 
فيهم دلبل على أن اله يرسل رسلا . ومن العلوم أيضاً أن الانبياء يضعون 
الشرائعم بوحي من الله » فبهذا وأمثاله يجب الاعتقاد بالرسل . فالشرع عند 
ابن رشد وازع اجتماعي » والاان بالرسل من الشرع . وبا أن الشرائع 
مبادیءٌ السلوك الحسّن في الحياة وللفضائل فيجب الاعتقاد بكل ما جاءت به 
الشراثم من أجل هذا الوازع الاجتماعي الذي هو السبيل الوحيد لصلاح البشر . 
أما ني ابحانب الفلسفي فالنبوّة أمر خارج عن طبيعة الانسان (نافت 
التهافت ۴ ) : والصفة الي يسمى با لني نبياً مي الإعلام بالغيب ووضع 
الشراثع الموافقة للحت والمفيدة من الاعمال ما فيه سعادة جميم الحلق ... والذي 
يقول به القدماء (الفلاسفة ) في أمر الوحي والرويا انما هو عن الله تبارك 
وتعالی بتو ساط مو جود روحاني ایس وهر واھب العقل الانساي 
ا ( عند الفلاسفة ) ؛ وهو الذي : تبيه السد اث منهم العقل الفعال ؛ 

ویسمی في الشريعة ملا » ( ص۱۹ ). 
والإخبار بالغيب » عند ابن رشد › مرتبة من العلم بقوانين هذه الطبيعة : 


. المتأحرون من الفلاسفة ( الاسكندرانيون)‎ )١( 
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فاذا كان إخبارآً بالأحداث الماضية فهو ربط بين المسبات وأسبابما . واذا 
كان إنذاراً بالمقبل من الاحداث فيكون اطلاعاً على هذه الطبيعة وحصول 
العلم بالأشياء الممكنة على الترتيب المعقول رص ٠۳۳-٠۳١۲‏ ) . وهذا يعي 
أن كل من بلغ من العلم مثل هذه الرتبة إعكنه أن خير بالماضي وبالآتي من 
الاحداث . من أجل ذلك قال ابن رشد ( ص ۸۳ ) ٠:‏ « وأصدق كل" قضية 
أن کل ني حکي” » ولیس کل حکم نیا . فالني عند ابن رشد اذن هو 
الفيلسوف الذي انید على عاتقه غاولة اصلاح البشر . 

والمعجزات أو اللوارق تابعة النبوّة . وابن رشد يفسر المعجزات المارقة 
( ص ١٠١‏ ) بأنما أمور ممكنة ني تفسها » ولكن يتعجز بعض الناس عنها . 
وليس كن أحداً أن يأي يعمل خارق للطبيعة متنع في نفسه“ . وأيسين 
المعجزا تكتاب الله العزيز الذي لم يكن خارقاً من طريتق السماع "' ء كائقلاب 
العصا حيّة » وانما ثبت كونه معجزا من طريق الحش ولاعتبار لكل انسان وجد 
ويوجد الى يوم القيامة . وبمذا فاقت هذه المعجزة ساثر المعجزات (ص 
1-0( ) . 

المسائل الفلاث ر راجع فرق ٠‏ الغزالى ) . 

ون رحداسلك واضح وقول موجز ي هذه المسائل رسع بہما الى أن 
الناس طبقتان : خاصة» من واجبهم أن يعتقدوا الأمور على حقائقها ابر هنة 
عندهم ولکن بيهم وبين انقسهم ؛ م عامة يحب عليهم أن يعملوا بظاهر 
الشرع لتصلح حيانہم ني الدنيا > وليس واجباً عليهم أن بتطلبوا فهم حقائق 
الامور لام قاصرون عن ذلك عاجزون . 

قدم العام : 

برى ابن رشد أن الحلاف في هذه القضية بين الاشعرية (القائلين بأن 

. الامور الي تالف القوانين الطبيعية‎ )١( 

(۲) ما روي ي الأخہار . 
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العام لوق حدث ) وبين الفلاسفة (القائلين بأن" العالم قديم أزلي ) راجع 
الى اللفظ . 
یری ابن رشد ( فصل الال ۲ ٠١‏ ) أن ني الوجود طرفين وواسطة ؛ 
ولقلر اتفق ايع (الاشعرية والقلاسفة ) على الطرفين : 
هناللك واحد بالعدد قدبم > هو الله . 
ثم هنالك على الطرف الآحر كائنات "متكنرة ر الأشجار والبيوت والكرامي 
وأفراد انوع البشري ) » وهي عند الحميع حدلة . 
غير أنهم اخحتلفوا في هذا د العالم ججملته » ( بمادته ) أقدم هو أم محدث ؟ 
يمول رشد : «و (العام ) في اللحقيقة ليس عدا حقيقاً ولا قدعاً 
حقيقياً ؛ فإن الحدث القيقي فاس“ صّرورة (يفنى ني المستقبل > والعالم 
بس من طييط أن بفى ٤‏ أي تمشح ماد ) ؛ والقديم الحقيقي ليس له علة 
( والعالم له علة). 
ادن : 
- العالم محدث اذا نظرنا اليه من حيث أنه معلول (عن الله ) . 
العالم قديم اذا اعتبرنا أنه وجد عن الله منذ الازل (من غير تراخ في 


الزمن ) . 
وبكلمة ثانية : ان العام بالا ضافة الله حدث » وبالاضافة الى أعيان الموجودات 
فدرم 


وابن رشد يعتقد بلا ريب أن العام قدي بالمعى الفلسفي . غير أنه يشير الى 
ذلك اشارة غامضة في فصل الال ( ص ٠١-١٠۳١‏ ) ويشغل نفسه ي مافت 
التهافت بنقض براهين الغرّالي تي هذا الموضوع إلا في اشارات عارضة غامضة 
( ص ۳۲ وما بعدها » ٤‏ وما بعدها) . 

علم الله بالكليات دون ابعزئيات : 

لم يستطع ابن رشد الا أن يكون صرغا ني هذه القضية وعالفاً لرأي الاشعرية 
فيها محالفةواضحة . 
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ينطلق اين رشد هنا من أن علم الله خالف لعلم البشر : ان علم البشر 
مسب بالحوادث › آما علم اللہ فهو سب للحوادث م إل علمنا ناقص 
ومتأحّر عن‌المعلوم ( ات١٤٤‏ ). واين" رشد لا برضی محال أن قيس عام اله 
على علمنا أو أن" نشبه أحد العلمين الآخر » ولا من باب النثيل . 

ان الغزالي كان قد قال عن القلاسفة إنهم يرون أن الله علم اللات ولا 
بعلم ابلحزئيات . فرد ابن رشد على الغرّالي بأن الفلاسفة يرون أن علم الله لا 
يُوْصف بکلي ولا مجزي ( مهافت التهافت ۰۷ ) . وشرح ابن رشد مذه 
الحملة في فصل الال ( ص ١١-١١‏ ) فقال : «ان أبا حامد قد غلط على 
الحكماء المشتائين تي ما نسب اليهم من أنبم يقولون إنه تقدآس وتعالى لا 
يعلم ابلزئيات صلا . بل ( هم ) يرون آنه تعالی يعلمها بعلم غير مجانس 
لعلمنا »> وذاك أن علمنا معلول للمعلوم به فهو حدث بحلوله ومتغير بتغيتره . 
وعلم الله سبحانه بالوجود على مقابل هذا » فإنه عله المعلوم الذي هو الوجود , 
فمن شبه العلمين أحدهما بالاخر فقد جعل ذوات المتقابلات (الاطراف 
المتقابلة المتناقضة ) واحدة ؛ وذلك غاية امهل . .. و (الفلاسفة )ليس برؤن 
آنه ( قداس وتعالى ) لا بعلم الجرئياتو فقط على النحو الذي تعلمه"' ء 
بل ولا الکلياتر . فان الكاليات المعلومة عندنا معلولة أيضاً عن طبيعة امو جود › 
والأمر تي ذلك (فيما يتعلق بعلم الله ) بالعكس . ولذللك ما قد أدّى اليه 
البرهان أن ذلك العلم (علم الله ) مزه عن أن بوصف بکلي أو مجزني - 
فلا معي للاعتلاف في هذه المسألة » . 


حشر الارواح دون الأجساد : 
ابن رشد فلسفي الرأي ني السعادة والشقاء : أنه يرى أن أهل الشرائع 
والعلماء ( الفلاسفة ) قد أتفقوا على آن النفس تبقى بعد مفارقة البدن ( وتتعرى 
من الشهوات السمانية ؛ فان كانت زكية ( مهذ بة بالعلوم الي اكتسبتها في 
)١(‏ على اللحو الذي نعلمه حن البشر : تعرف بعد ان كنا لا لعرف . 
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حاتما الدنيا ) تضاعف زكاوها ... وان كانت بيثة زادنا المفارقة ( للبدن) 
حبفا لأنما تتأذّى ر حيئد ) بالرذائل الي (کانت قد ) اکتسبتها » م تشتد 
حشر ما على ما فانما من التركية قبل مفارقتها البدن » لاما ليست مكنها 
اللاكتساب الا مع هذا البدن » (الكشف عن مناهج الادلة ۱١۹‏ س ٠٠١‏ ) > 
کما قال ابن سینا . 

يقول ابن رشد إن الفلاسفة م يتكلموا ني العاد (الحشر ) . غير أن الشرائع 
تكلّمت ني المعاد فجعله بعضها روحانياً » وجعله بعضها روحاناً وجسمانياً معا ؛ 
وسكت الفلاسفة عن رأي الشرائع في المعاد فيما بينهم > م شارك کل واحد منهم 
قوسه ني قولحم بالعاد . ولم يكف الفلاسغة باظهار القول بالمعاد » بل قرّعوا 
كل" من تعرَض العاد بالبحث نفياً أو إثاتاً . 

وعمدة ابن رشد في رأيه هذا أن الشرائع ني الأصل مبدا لاسلوك اسن في 
المحياة الدنيا يا والعمل الصالح ؛ وأن المعاد ثي كل شريعة أفضل الأسباب الي تحث 


جمهور الناس على ذلك . م ان ابن رشد قال إن جعتل المعاد روحانياً وجسمانيا 
معا » كما جاء ني الاسلام » أفضل ر وان كان ذللك مالفا لرآي الفلاسفة ) 


لانه کر بحا بلحمهور الناس على التمساك بالفضائل وعلى العمل الصالح . 

وھکذا نید أن ابن رشد قد تناول الغاية القصوى (العامل التهذيي ) 
المعاد ولم يتعرض للمعاد نفسه » لا ي الكشف عن مناهج الادلنة ( ص ۱۱۸ - 
۴۳ ) ولا ی ہافت التهافت ( )٥۸٩ ٥۸۰‏ . 

قال ابن رشد (تہافت التهافت ٥۸۰‏ وما بعدها) : 

زعم الغزالي « أن الفلاسفة ينكرون حشر الاجساد . وهذا شىء ما وجد 
لواحد ممن تقَذّم (من الفلاسفة ) فيه قول ... وأول من قال بحشر الأجساد 
أنبياء بي اسرائيل » ونواتر القول عنعيسى عليه السلام ؛ وهو قول الصابئة 
( أيضاً وقول ) هذه الشريعة (الاسلام ). والقوم (الفلاسفة ) أشد الناس 
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تعظيما ها (للشريعة ) وابماناً بها . والسبب ني ذلك م رون اا قن ت 
تدبير الناس الذي به وجود الانسان عا هو انسان وبلوغنه سعادته اسلحاصة به . 
وذلك أنها ضرورية ي وجود الفضائل اللحلقية للانسان والفضائل النظرية 


والصنائع العملية . 
الرد على الغزالي ني أمر النفس ٠:‏ 
المسألة الثامنة عشرة في مهافت الفلاسفة للغزالي نصها : « ني تعجيزهم 


( تعجيز الفلاسفة ) عن اقامة البرهان العقلي على أن النفس الإنساني جوهر 
روحالي قاتم پنفسه ۲ . 

وقد رد ابن رشد على الغزالي با بلي : 

استعمل أبو حامد في ذلك قولا“ سفسطائياً ؛ وعالم النفس أغمض 
وأشرف من أن يدرك بصناعة ابحدل . ومع هذا فانه م يأت بر هان ابن 
سينا على وجهه . بی (ابن سينا ) برهانه على أن المعقولات ان كانت 
حال ني جسم فلا ٍظو أن جل“ منه في شيءَ غير منقسم أو في م 

م أبطل أن حل في منقسم آو غير منقسم ء > فبطر" فا اا ار 
rE:‏ في جسم أصلاٌ . 

فقال بو حامد : لا يبعد أن تكون نسبة العقل الى ابلسم نسبة أخرى . 
والعقل (کما يقول ابن رشد ) ليس له ارتباط بقوة من قوى النفس . 
( الدليل الاول) . 

لا دليل عندنا على أن العقل حل في عضو محصوص » والعروف 
آنه لا عضو ي الجسم خاص بالعقل . وكذللك لا جوز أن يقال إن الانسان 
عام كما نقول ان الانسان مبصر ؛ فالمعروف أن البصر يكون بعضو ظاهر 
مخصوص » وليس العقل كذلك » وان كنا نعلم أن التخيتل والفكر والذكر 
تکون ي مواضع معلومة من الدماغ . 

آما قوله (قول الغزالي ) إنه جوز أن ˆ حرق العادة فيبصر البص ذاته 
فقول نى ناية السفسطة والشعوذة . وآما قوله إنه لا يبعد أن يكون ر هناك ) 
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إدراك جشسماني يدرك نفسه فله إقناع ماء وان كان رأي الفلاسفة أنه 
متنع . إن العقل والمعقول شيء واحد ( لاف البصر A‏ > والسمع 
وای » وسائر الأمور الحسية ) . ولو عقل المركب ذاته لعاد المركب 
بسيطاً وعاد الكل هو اإزء » وذالك كله مستحيل . ولو أن الغزالي ساق 

هذا القول على ترتيب برهاني مع تقد القدمات لكان مقنعاً . 

اذا قبلنا أن تكون القوى المدركة (رالعقل ) متعلقة باحر الغريزي 
( بنمو ابحسد وصّعفه ) » وكان الحا الغريزي يدركه النقص بعد الاربعين › 
فالعقل حينئل يشيخ بشيخوخة ابلسم . وأما اذا كان العقل مختلفاً من الحواس 
فليس يازم أن بحري على العقل ما يجري على الحوام من الضعف بالحرم 
والشيخوخة . 

القضاء والفدر وا-تمية 

القضاء والقدر عند ابن رشد من ا الشرعية » بل من أعوص 
المسائل الشرعية اذ ليس فبهما فرل فر“ ففي القرآن الكربم آيات كثيرة 
تدل“ عا ى أن الانسان مسجب . وآیات غير ها ا على أن لائسان ف 
وآيات فيها أن الانسان بر ي بعض أعاله عير في بعضها الألحر . ومثل 
ذلك نجده في الحديث أيضاً . وكذللك اذا رجعنا الى اخحتبارنا رأينا مثل 
هذا : في حياتنا أحداث كلير ة تدل على أنا يرون نفعل ما نشاء » وأحداث 
تدل على أننا مضطرّون الى سلوك سبلى معينة في الحياة . 

وابن رشد لا يوافق الاشعرية الذين بقولون إن للانسان كساً: أن 
بكون قد أجبر على العمل من الأزل ثم تركت له حرية الاختيار ني إتيان 
ذلك العمل على شكل معين (راجع فوق : الاشعرية ) . 

من أجل ذلك کله بری ابن رشد آن الشرع مم يقلصد ن تكون الأفعال 

( التابعة للجماد رالبهي والانسان ) برا حضاً. وانما مقصد الشرع 
المحمع بينهما على النوسّط » وذلك أن اللہ خلق لنا قوی نقدر بہا أن نكتسب 
أشياء هي أضداد . غير ن کل فعل لا یم في جسے ما الا باجتماع نوعين 
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من الاسباب : نوع داعلي في اسم نفسه ( هو استعداد للانفعال ) . 

م نوع خارجي من الاسباب عيطة بذلك اسم (قادرة على الفعل ) . 
ان اللمعشب مثلا" ترق بالنار لا لأن النار فقط تنطوي على فعل الأحراق › 
بل لأن اللحشب نفسه منطو على استعداد للاحتراق . واحاراق اللحشب يم 
باجتماع السبب الذي من داخحل بالسبب الذي من خارج . يفول این رشد 
( الكشف عن مناهج الادلة ٠١۸-٠١۷‏ ) : 

و وما كانت الاسباب الي من حارج نجري عل نظام حدود وترتیب 
منضود لا تخل في ذالك بحسب ما قدارها بارُہا عليه ؛ وکانت ارادتنا 
وأفعالنا لا تتم ولا توجد بابمحملة الا بموافقة الاسباب الي ٠ن‏ حارج ء 
فواجب أن تكون أفعالنا تجري على نظام عدود : أعي أنها توجد في 
أوقات محدودة ومقدار محدود. وانما كان ذلك واجباً لأن أفعالنا تكون 
مسببة عن تلك الأسباب الي من خارج » وكل" مسب يكون عن أسباب 
حدودة مقدارة فهو ضرورة دود" مقدر . وليس بلفى هذا الارتباط 
بين أفعالنا وبين الاسباب الي من خارج فقط › بل بينها وبين الاسباب 
الي حلقها اله تعالى ني داحل أبداننا (أيضاً) . والنظام المحدود الذي 
ني الأسباب الداخلة والحارجة » أعني الي لا تخل > هو الفضاء والقدر » . 

وما فسّر ابن رشد القضاء والقدر تفسيرآً عقلياً خحرج به من المعى 
الديى الى الحتمية المادية . على أن هذه الحتمية المادية» أو المربوطة 
بالاسباب المادية على الأصح » ليست عالفة لمقصود الشرع » ذلك لأن الاسباب 
الي تجري بها الافعال هي أيضا من خاق اله »> مم هي قدمة أزلية . فعلى 
هذا نقول إن أفعالنا مقدرة علينا من لن الله تعالى ومنذ الأزل . 

طبقات المجتمع 

الناس عند ابن رشد حاصة" وعامة » كما هم عند جميع الفلاسفة . 
إلا ان ان رشد كان أحسن تقسيماً لتلك الطبقات وأكثر انصافا لأهلها . 

ينقسم اناس قسمين صغيراً وكبير أو خاصة“ وجمهوراً غالباً. آم 
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الحاصة فهم أهل البرهان من الفلاسقة ومن كان الواحد منهم حيرا من 
ألف أو من كان منهم في العصر الواحد شخص واحد (راجع بمافت 
۸ ) . وأما الحمهور الغالب فطبقات كثيرة يدحل فيها عند 
این رشد علماء ل والإمام الغرال نفسه . ذللك لأن الغرالي . 
تي رأي ان رشد » يشوش على الفلاسفة بالقول السخيف (ص ١١‏ 
٥‏ ) + ویفعل فعل الأشرار وابمحهتال والبطالین (ص ۰۱۰۸ ٠١۹‏ ) 
اضطراراً منه الى أن مجاري (العامة من ) اهل زمانه ( ص ۱۱١۰۱۰۸‏ › 
٤۸٩ ۹‏ ) » ويأحذ إمذاهب في غاية العف (ص ۱۳۳). و 
کالوکیل الذي قر على موکتله ما لم أذ له فيه ( ص ۱۷١‏ ). م هو 
لا ينقل مذهب الفلاسفة على وجهه »› بل یتقول علیهم ( ص ٠٤١١۴۳۹۱‏ ) . 
ومسلاك الغرّالي هذا » في رآي ابن رشد. أشد ضررآً على العامة مما 
لو ترك العامة لأنفسهم بلا _هدايةء ثم انه أشد ضرراً على الاسلام من 
أعداء الاسلام . غير أن أبن رشد يشعر داناً أنه يتحامل على الغرّالي فيحاول 
أن يلتمس له الاعذارً فيز بد في الاساءة اليه . من ذلك قوله ( فصل الال ٤۸‏ ) : 
د .... وأما اذا أثبتت ( الراهين ) ني غير كتب البرهان » واستعلملت 
فيها الطرى الشعرية واللتطابية والدلية کما بصنعه أبو حامد -- فخطاً 
على الشرع وعلى الحكمة » وان كان الرجل إنما هو قصد خيرآً: وذلك 
آنه رام آن کشر آهل العلم بذك » ولكن كر بدلك أهل الفساد بدون 
كرة أهل العلم. وتطرّق بذلك قوم الى ثب الحكمة وقوم الى ثلب الشريعة 
وقوم الى ابحمع بينهما تي الثلب (الذم). 
وأما المسلك الصحيح مع ابلدمهور فهو الذي سلكه الشرع معهم : ان 
الشرع أعطى العامة من الدين والعلم مقدارآ تحتمله عقومم . ولم يعطهم 
ما هو التق ولا ما حب آن يعلطا ؛ ان الشرع قد قصد تعليم المحمهور 
القدر الكاني لتبليغهم سعادتهم اللحاصةَ بهم . ان آفهام الحمهور لا ,کن 
أن تنتهي الى الدقائق المنطوية قي البحث تي علم الله وصفاته وني المعاد » 
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فعلينا أن نسكت باه الحمهور عن هذه العافي كما سكت الشرع عنها 
( مہافت التهافت 5٦‏ › 4 › £۳۸ › £1۹ › 9۸۲ ) . 

م بيز ابن رشد طبقات الناس ثلاثة أصناف (فصل الال )٠۲‏ : 
أدناها صنف ليس من آهل التأويل أصلا »› وهم اللحطابيون (الذين يو خحذون 
بالالفاظ وميلون مع العاطفة والموى ) أو ابمحمهور الغالب + م صنف من 
أهل التأويل الحدل » وهولاء هم ابحدليون بالطبع فقط . آو بالطبع 
والعادة (من الذين رزقوا نصيباً قليلا“ من الذكاء أو نالوا حظاً يسيراً من 
العلم ) ؛ ثم صنف من أهل التأويل اليقيي : وهولاء هم البرهانيون بالطبع 
والصناعة » أعبي يناعة الحكمة (الفلاسفة ) . 

الصلة بين الحكمة والشريعة 

ان الفلسفة الاسلامية في يعض جوانبها تحيرية (محاول أن تولف بين 
عدد من المذاهب الفكرية تأليفاً عاقلا ) » كما نجد عند اين سينا مثلا ؛ 
ثم هي في بعض جوانبها الاحرى تلفيقية (تجمع بين آراء من المذاهب 
الفكرية على غير منهاج واضح ) » كما نرى عند الحوان الصفا. 

غير أننا لا جوز لنا أن نقول إن الفلسفة الإسلامية كانت توفيقية بالمعى 

الذي قصده نفر من المستشرقين م تابعهم عليه نفر من الدارسين العرب 
( بمعنى أن الدين والفلسفة شيء واحد) . إننا نعلم على القطع أن الاشعرية 
والغرّالي" كانوا يقولون إن الدين هو سبيل المعرفة الوحيد » ون الفلسفة 
قاصرة أو فاسدة مفسدة » وأن براهينها قاصرة عاجزة عن الدلالة على 
التق . آما انحوان الصفا وابن سينا وابن طفيل وابن رشد فکانوا يرون 
أن الدين للجمهور وأن الفلسفة للخاصة » وأن ما اخحتلف فيه الدين والقلسفة 
فالواجب فيه أن نتأوّل الدين . 

غير أن ابن رشد مثلا" قد ذكر أن الشريعة موافقة الحكمة وغير عالفة 
ها. فما ري ابن رشد ي ذلك ؛ 

الفلسفة عند ابن رشد هي النظر ي الموجودات لعرفة موجدها . والتكماء 
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من الفلاسفة يطلبون الحتى ولا جوز عندهم التكللم وابحدل في مبادىء 
الشرائم (تمافت التهافت ٥۲۷ ٠٠١١ . ۱4٩4‏ ) . أما حاصل الشريعة 
ومقصدها الاول عنده فهو تعلم الحمهور ما متملونه من العمل الق 
ما فيه سعادنهم . م ان ما قصرت عنه العقول جملة فيجب الرجوع فيه 
الى الشرع ؛ وآما الذي سكت عنه الشرع فيجب على الئاس ألا" خوضوا 
فيه ( ہافت الفلاسفة )۳۹٩ › ۲٣۵‏ . 

وني ما يلي نصان قصيران في الموضوع هما خلاصة رأي ابن رشد نفسه . 

أ ) من فصل الال ( ص ١۷‏ ۸ه٥)‏ : 

« ان التفس مما محلل هذه الشريعة من الاهواء الفاسدة والاعتقادات 
المحرفة في غاية الحزن والتألم . وبخاصة ما عرض ها من ذلك من قبل 
من ينسب نفسه الى الحكمة ؛ فان الأذية من الصديق هي أشد من 
الاذية من العدو : أعبي أن الحكمة هي صاحبة الشريعة والاخحت الرضيعة › 
فالاذية ممن 'ينسب اليها هي شد (أنواع ) الاذية ؛ (هذا) مح ما يقع 
بينهما من العداوة والبغضاء والمشاجرة + وهما المصطحبتان بالطبع المتحابتان 
بابحوهر والغريزة . وقد آذاها أيضاً كثير من الاصدقاء الحهتال ممن ينسيون 
أنفسهم الها › وهي الفرق الموجودة فيها » . 

ب من الكشف عن مناهج الادلة ( ص )۷٤١-۹۹‏ : 

«.... وصنف عر صت هم ي هذه الاشياء"؛ شكوك › و بقدروا 
على حلها › وهرلاء مم فوق العامة ودون العلماء. وهذا الصنف هم 
الذين يوجد يي حقهم التشابه ي الشرع > وهم الذين ذنهم الله تعالٰى . 
وأما عند العلماء (النين يعرفون التأويل ) وابنمهور (الذين يأخذون 
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نافع لأ كثر الابدان ‏ أن يكون لأقل الابدان ضارا وهو نافع للأكثر . 
وكذاك التعلم الشرعي هو نافع للأكار » ورجا ضر بالاقل ا 
۾ وآشد ما عرض للشريعة من هذا الصنف ر من الناس ) ألم تأوٴلوا 
کثيرآً مما ظنوه ليس على ظاهره .. ( م قالوا ) بنميع الناس إن فرضكم 
هو اعتقاد هذا التأويل ›» مثل آيات الاستواء على العرش وغيرها. وأكر 
لتأويلات الي زعم القائلون با ألما من المقصود من الشرع › اذا ولت 
وجدت ليس يقوم عليها برهان » ولا تفعل فعل' الظاهر (ترك الاية 
على ظاهرها) تي قتبول ابلسمهور ما وعملهم عنها ( با تأمر به ) » فان 
اللقصود الاول بالعلم ني حق ابلحمهور إنغا هو العمل › فما كان أتقع في 
العمل فهو أجدر . وأما المقصود الاول ني حق العلماء فهو الامران 
جميعاً » عي العلم والعمل ... 
وكرت الفرق ني الاسلام > وتأولت كل فرقة منها « ي الشريعة 
تأويلا“ غير التأويل الذي تأولته الفرق الاحرى م زعمت أن تأويلها هو 
الذي قصده الشرع » حى تمزق (الشرع ) كل مزق .. 
« وأول من غير هذا الدواء الاعظم (حجلب لاویل عن المهور: 
فرج الجمهور بالحمائی كلها ) الحوارج م المعازلة ae‏ تم الاشعرية 
م ال e.‏ جاء أو حامد فطم الوادي على القري" ٠‏ وذللك أنه 
صرح بالحكمة كلها للجمهور وباراء الحكماء على ما داه اليه فهمه . 
وأتى مجح مشككة وشبةه مير ة أضلت كرا من التاس عن المكة 
وعن الشريعة . ٠‏ وحذاله طا » بل بتي أن برا شرع ( االجمهرر ) 
على ظاهره » ولا يصرح للجمهور باب مح ببنه وبين الحكمة. لأن 
التصربح (الجمهور ) بذلك هو تصريح بنتائج الحكمة هم دون أن يكرن 
(۱) لا تۇر . 
(۲) القري جمع قرو ( بفتع ضكون) : حوض الابل . والمقصود ذا القول : مم جا 
الغزالي فطم الوادي ( البر ) على القري ( زاد على كل من تقاسه في ذلك ) . 
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2 برهان عليها . (فحينئذ لا يكون هولاء النفر من ابحمهور با 
صرح هم ) مع العلماء الحامعين بين الشرع والعقل ولا مع ابحمهور 
المبعين لظاهر الشرع .. 

وان الافصاح من ليس من هلها يلزم عنه إبطال کک 
أو إبطال الشريعة » وقد يازم عنه إبطالمما معاً . والصواب کان آلا صرح 
بالحكمة الجمهور . أما وقد وقع التصريح فالصواب أن تعلم الفرقة من 
ابنمهور الي ترى أن الشريعة عالفة للحكمة آنا (أي الشريعة ) غير 
عالفة لما . وكذلك الذين يرون أن الحكمة عالفة ها من الذين ينتسبون 
للحكمة - ألبا غير عالفة ها ء وذلك بأن يعرف كل من الفريقين آنه 
| يقف على كننلههما بالقيقة أعي لا على كله الشريعة ولا عل کله 
الحكمة . .. ومذا اضطرٍرنا نحن أيضا في هذا الكتاب الى أن نعرف أصول 
اشريعة ‏ فان أصوفا إذا تمت وجدت أشة معابقة بقة الحكمة مما أل فيها . 
وكذلك الرآي الذي اظن" ني الحكمة أنه الف للشريعة يعرف أن السب 
ي ذلك أنه ۾ عط علما بالحكمة ولا بالشريعة . ولذللكف اضطررنا نحن 
أبضاً الى وضع قول › أعني : فصل المقال في موافقة الحكمة للشريعة ٠‏ . 


من حقائق هلين النصين 

أ ) مقصيد الفلسفة نفع الأقلية من العلماء ؛ ومقصد الشريعة التنبيه على 
ما ينفع الاكثرية (ولكن الشريعة قد تضر أحياناً بالأقلية ) . 

ب ) الفلسفة (الحكمة ) تقصد الى طلب الحق »> وهي واضحة في 
التعيير ؛ ولكن الشريعة ظاهرا وباطتاً . 

ج) جاء في الشريعة أشياء توافق الحكمةء م اشياء اذا نظرنا الى 
ظاهرها وجدناه عالف الحكمة. 

د ) ان على الحمهور الغالب من الئاس أن بأخحذوا بظاهر الشرع › 

)١(‏ أي الذي يظن المخالفة بين الحكمة والشريعة. 
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حى لو نهم توهموا أن الله جسم وآنه مجلس فلا“ على عرش لوجب 
أن نقبل منهم هذا الاعتقاد لام قاصرون عن ادراك غيره . ولأن ذلك 
الادراك الجسم هو الذي حمل على التقوى الي توي بهم الى عمل 
الاعمال الصالحة والى الامتناع عن فعل الشر. 

ه) آما اللحاصة من العلمام فيجب أن يقبلوا ظاهر الشرع حيث لا 
حاجة الى تأويل ؛ م يجب عاليهم أن يتأولوا كل ما عدا ذلك . 

و) المفروض ألايبوح العلماء ما تأولوامن‌الشرع بشيء من التأويل 
العامة . على لهم اذا وجدوا في العامة نفرآً بحتملون شيا مى التأويل فيجب 
عليهم أن ييوحوا لكل جماعة با تحتمله من ذلك . 

ز) على العلماء أن بجمعوا بينا-ليكمة والشريعة ( أن يعملوا من الشريعة با 
يوافق الحكمة › وأن يتأولها من الشريعة ما لا يوافق الحكمة ) »> حى يكون 
علهم في كل" شيء موافقاً الحكمة . 


للتوسع والمطالعة 


- بداية الجتهد ونهاية المقتصدء فاس (المطبعة المولوية) ٠۳١۲۷‏ ه؛ القاهرة 
(المطبعة الميمنية) ٠١۳١‏ ه؛ الخ. 

-- ثلاث رسائل ( موللر ) › مونیخ ( فراتز ) ۱۸۵۹م . 

فلسفة ابن رشد › القاهر ة ( المكتبة المحمودية التجارية ) ٠۳۵۴۳‏ ۾ = 
م۰ 

- فصل الال وتقرير ما بين الحكمة والشريعة من الاتصال ( ليون 
غوتیيه ) » الزاثر ( مطبعة کاربوئل ) ٠۹۳٤۸‏ ه؛ء القاهرة 
( المطبعة ابحمالية ) ۱۹٠١‏ م ؛ (نشرها فضلو حوراني ) › ليدن 
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( بریل ) ۱۹۹ م ؛ ( قدم هما ألبير نادر ) بيروت ( المطبعة 


الكاثو ليكية ) م . 
مناهج الادلة في عقائد الملة ( تقدیم حمود قاس ) » القاهمرة ( مكتبة 
الانجلو ) ۱۹٩۶٩‏ م . 


رسال ابن رشد » حيدر اباد ( داثرة المعارف العثمانية) م . 
مافت التهافت » مصر (المطبعة الحيرية ) ٠۳١١‏ ه ؛ القاهرة 
(الباني الحلي ) ۱۳۲١‏ ه؛ (بحرير الاب بويج ) بيروت 


( المطبعة الكاثوليكية ) ۱۹۳۰ م . 
تلخيص كتاب القولات لابن رشد وكتاب المقولات لأرسطو 
( الاب بويج) › بيروت (المطبعة الكاثوليكية ) ۱۹۳۲ م . 
- تفسير ما بعد الطبيعة ( الاب بويج ) بيروت (المطبعة الكاثو ليكية ) 
۱4۲-۸ م . 
تلخيص كتاب النفس ( أحمد فواد الأهواني ) › القاهرة (مكتبة 
النهضة المصرية ) ٠۹٠۰‏ م . 
فن" الشعر لأرسطو (عبد الرحمن بدوي ) »› القاهرة (مكتبة 
النهضة المصرية ) ٠۹٥۳‏ م . 
تلخيص ما بعد الطبيعة ( حققه عثمان أمين ) » القاهرة ( مصطفى 
الحلي ) ۱۹۰۸ م . 
الکلیات ( تحریر آلفریدو بستاني )» العرائش - المغرب ۱۹۳۹ م. 
ابن رشد والرشدية › تأليف أرنست رينان ر نقله الى العربية عادل 
زعيتر ) » القاهرة ( دار احياء الكتب العربية ) ٠۹١۷‏ م . 
ابن رشد الفيلسوف » تأليف عمد يوسف موسی » القاهرة (دار 
احیاء التب العربية ) ٠۹٤١‏ م . 
ابن رشد » تألیف عباس العقاد » بیروت ر المعارف ) ۱۹۴۳م . 
ابن رشد » تأليف يوحنا قمير » بيروت (المطبعة الكاثوليكية ) 
۹م .۰ 
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الوجود والحلود في فلسفة ابن رشد › تاليف محمد بيصار » القاهرة 
4 م . 

- الفيلسوف المفتري عليه اين رشد » تأليف محمود قاس › القاهرة 
( مكتبة الا جلو ) بلا تاريخ . 

ابن رشد فيلسوف العرب > الط عېده اللو ¿ یروت (دار 
الشرق ابحديد ) ۱۹١١‏ . ' 
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١ا‏ جو تك e‏ سے ن و ود 


بین وفاة ابن رشد وبين بلوغ ابن خلدون أشدّه قرن ونصف قرن ليس 
فيهما فلسفة واضحة ولا علم مبتكر . ولكن لابد من ذكر نفر من العلماء 
والفلاسفة الذين كانوا في هذه الحقبة »> استتماما لصورة العصر : 

أبو اسحق نورالدين البطروجي 

كان أبو اسح نورالدين البطروجي تلميذ ابن طفيل ومن أحياء اللصف 
الثاني من القرن السادس المجري (النصف الاني من القرن الثاني عشر 
اليلادي ) . وتقوم أهمية البطروجي تي تاربخ الفكر العربي على أن ابن 
طفيل أشار عليه باصلاح نظام بطليموس » وأشار اليه أيضاً بطريقة الاصلاح . 
ولكننا لا ندري اذا كان البطروجي قد نجح في ذللك أو اذا كان قد حاول ذلك , 

ابن بلر 

کان أبو عبدالله عمد بن عبر بن محمد بن بدر من أهل أشبيلية معاصراً 
لبطروجي وعالاً ریاضياً » له ک اخحتصار امبر والقابلة »> على مثال ک ابر 
والمقابلة للخوارزمي › الا أنه. أوسع نطاقا من كتاب اللحوارزمي الذي 
وصل الينا (راجع فوق › انلحوارزمي) . جعل ابن بدر کتابه قسمین : 
قسماً نظراً بسط فيه المناقشة › وقسماً علا أ كر فيه من الاأعمال والتمارين . 

موسی بن میمول 

ولد أبو عمران عبدالله موسی بن میمون بن یوسف عام ۱٣۳١‏ للمیلاد 
(۲۹ه للهجرة ) لي قرطبة. ولا جعل الموحدون يستولون على المدن 
الاندلسية ليرد وا عنها عادية الاسبان » كما أخحذوا ماربون الاسبان ويستولون 
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على مدن لمم »> أحذت اسرة موسى بن ميمون تتفل من بلد الى يلد نفور 
من الحكم الموحدي . ٤‏ غادرت الاندلس واستقَرّت ف مصر . 

تي هله الأثناء کان موسی قد تلقی کثيرآً من علوم قومه الیهود ومن 
الفلسفة الاسلامية › فأحذ يملي هذه العلوم على تلاميذه ني الفسطاط ( مصر 
القدرعة ) . وعظم مقامه عند قومه في مصر فجعلوه ريسا على أنفسهم 
ONY = ¢ 1۱۱AY)‏ هھ ) وقیل اته اعتنق الاسلام ؛ وقيل بل اظهر الاسلام 
تقية وحباً بجذب الدنيا . وکانت وفاته عام ٠۲٠١‏ م (١١٦ه)‏ ي مصر . 

کتبه وآراۋه : 

لموسى بن ميمون كتب أشهرها « دلالة الحاثرين » »> وهو صورة للفلسقة 
الارسطوطاليسية الي كانت معروفة في الفاسفة الاسلامية م الفلسفة الاسلامية 
نفسها » وخحصوصاً للازاع بين الاشعرية والمعزلة. وكان موسى يقصد 
بكتابه هذا « ان يلقي اشعة من آنوار القاسفة والمنطق والعقل على الاعان 
والشعور ... > وهو يقصد الى التوفيتق بين الدين والفلسفة ». وألّف 
موسى هذا الكتاب باللغة العربية ولكن كتبه بالاحرف العبرية . 

ول بقصد موسى أن تصل آراوه « الى ابمعمهور ولا الى المبتدئين بالنظر 
في الفلسفة › فان هولاء يجب ان يلمنعوا عن ذلك كما بنع الطفل عن 
تناول الاغذة . الغليظة وعن رفع الاثقال .. » بل لن هو کامل يي دينه 
وحلقه » وقد نظر في علوم الفلسفة وعلم معاليّها ..» (وهذا قول فلاسفة 
لغرب : ابن باجه وابن طفیل وابن رشد) . والخاثرون عند مومی بن 
ميمون ليسوا الذين يعرفون الدين من اليهود » بل هم المشبنهتة الذين ينسبون 
صفات البشر الى الله . 

وبعد ان پفسر موسی بن میمون بعض آلفاظ التوراة تفسيراً رمزياً 
ينتقل الى الكلام على صفات الله والى القول بأن اله يدرك من «صفات 
السلب لا من صفات الاجاب » » اي ان الله ليس جسم ولا بمادة 
ولا بشبسه الانسان ولا الشمس ولا البل . ت ان العام لا لو من 
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ان یکون قدا أو مدا : فان کان عدا فله محدث بلا شك » لأن 
الحادث لا بحدث نفسه بل بحدثه غيره » فمحدث العام هو الله . 

م يتناول اثبات وجود الله والبرهنة على كونه لا جسماً ولا قوة في 
جسم ... م ييحث ني النبوة وقي ماهيتها ودرجاما وتعريفها عند رجال 
الدين من الملل المختلفة ... اما أن الملائكة موجودون فهذا عنده لا محتاج 
الى برهان شرعي » لأن التوراة قد نصت عليه في عدة مواضع ... 

والبوة ني حقيقتها وماهيتها عنده فيض يفيض من الله عز وجل بواسطة 
العقل الفعال على القوة الناطقة اولا م على القوة المتخيلة بعد ذلك › وهذا 
هو اعلل مراتب الانسان ... وتلك الحالة مي غابة كمال القرة المتخيلة ... 
(راجع رأي الفارابي ني النبوة ) . 

ويعتقد مومى بن ميمون ان ما محدث ني العام السفلى رفي الدنيا ) فانه 
تابع للاتفاق كأن تسةط ورقة من شجرة او کان پفرس عنکبوت ذبابة › 
ولا عناية” المي في ذلك ولا يتعلتى به قضاء الله وارادته . ولكن العناية 
خاصة بالنوع الانساني فقط » وهي تابعة للفيض الإهي ... وبعض الناس 
يفوزون بعناية افضل بحسب كمالمم الانساني . وبحسب هذا النظر يازم 
ان تکون عنايته تعالى بالانبياء عظيمة جداً وعلى حسب مراتبهم ي النبوة ء 
وتكون عتابته بالفضلاء الصالين على حسب فضلهم وصلاحهم o‏ 

وتأثر موسى بن ميمون برسالة حي بن يقظان ني « الغاية من الشريعة ٠ ٠‏ 
قال : وترمي الشريعة الى صلاح النفس وصلاح البدن . اما صلاح النفس 
فهو بأن تتوفر الجمهور آراء صحيحة بحسب طاقته يكون بعضها صحيحاً 
وبعضها بثال » اذ ليس ني طاقة ابمحمهور من العامة ان يسرك ذللك الأمر 
على ما هو عليه . واما صلاح البدن فهو باصلاح أحوال المعايش . 

الحسن المراكشي 

کان ابو على“ اسن بن علي“ بن مر المراكشي من أهل مدينة راكش 
ومن الذين شهدوا أعقاب القرن السادس للهجرة م عاش الى منتصف 
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القرن السابع المجري (رالقرن الثالت عشر للميلاد ) . 

كان الحسن المراكشي عالاً جغرافاً وفلكياً ورياضياً » ولکن شهرته 
تقوم في المحل الاول على براعته في الرباضیات . وأشهر کتبه ک المہادیء 
والغايات في علم الميقات » وهو كتاب كبير فيه أريعة فنون : المحساب > 
وضع الآلات » العمل بالآلات » مطارحات (تارين ) تحصل با الدرية 
والقوّة على الاستنباط . والكتاب عوماً جامع لكثير من المعارف العلمية 
والمتعلقة بالات الرصد وطرقه ؛ وفيه أيضاً جدول يضم مائتين وأربعين 
جما رصدها اسن المراكشي نحو سنة ۹۲۲هھ (١١١١م).‏ 

ابن البيطار العشاب 

ولد ضياء الدين أبو محمد عيدالته ن أآحمد ي مدينة مالِقَة سنة ۹۲۳ھ 
(۱۱۹۷م) » وتتلمذ على أي العبناس أحمد بن محمد الاشبيلي المعروف 
بالنباتي . وكان أبو العباس النباتي قد طاف بالمغرب وبالمشرق ودرس 
النباتات ني بيانا دراسة مباشرة علمية . وعلى نهج أي العباس النباقي ساء 
تلميذه ابن البيطار . 

غادر ابن البیطار الاندلس الى المغرب ( ٠۲۲۰۸۵۹۱۷‏ م) › م زار 
یلاد اروم (آسية الصغرى ) ومصر والشام ودرس نایا دراسة عا 
رأف ف ذلك کیا متعد دة أشهرها وأعظمها ک ابمحامع ا الادوية المغردة 
استقصی فيه ذكر الأدوبة المفردة وذكر أسمانما وتحريرها وقواها ومنافعها ؛ 
وبين الصحيح منها وما وقع الاشتياه فيه . 

وکانت وفاة ابن الببطار في دمشق (شعبان 4٤٩‏ = مطلع ۱۲٤۹‏ م) . 

ابن البتاء المددي المراكشي 

ولد أبو العباس أحمد بن محمد بن عثمان الازدي في مدينة مراكش › 
ي التاسع من ذي الحجة سنة ۳٣۲٣-۱۲ -۲۸( ٦٤‏ م) وبداً تعلّمه 
ي مراکش حيث درس الحديث والفقه والنحو. .ع ذهب الى فارس 
فدرس على الطبيب المريّخ وعلى الرياضي ابن حجلة وعلى العام الفلكي 
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بن لوف اليجلماسي . وانتسب مدة الى الطريقة الزميرية الشيخها 
عبدالرحمن اللزميري . 

وكان ابن البتاء بارعا ني علوم كثير ة: ي الطب والرياضيات والفلك والتنجم. 

وکانت وفاته في مراکش (رجب ۷۲۱ = آب اغسطوس ۱۳۲۱ ) . 

کان ان البناء مولفاً مکراًء من کتبه : ک التلخیص فی الحساب (أو 
تلخيص أعمال الحساب ) علم ابحداول - مقدمة اقليدس - المستطيل في 
يان أحكام النجوم - منهاج الطالب في تعديل الكواكب رسالة تي 
ابلحذور الصم وجمعها وطرحها _ ك الاصول والمقدمات ني امبر والقابلة 
- ك اب لمر والمقابلة - ك اليسارة في تقوم الكواكب السيارة ‏ ذكر اللحهات 
وبيان القبلة - ك القانون لرحيل الشمس والقمر لي المنازل ومعرفة أوقات 
اليل والنهار - الانواء"؛ وضوء الكواكب _ ك الفلاحة - رسالة في كرية 
الأرض - رسالة ني تحقيق روية الاهلة - ك الاسطرلاب واستعماله 
مدخل النجوم وطبائع الحروف - ك أحكام النجوم . 

ويبدو أن ابن البثاء كان حسن التدريس حسن التأليف فقد خف نفراً 
من التلاميذ وكتباً سهلة المĞحذ‏ قريبة التناول . وتقوم شهرة ابن البتاء على 
تلخيص آعال الساب . «ني هذا الكتاب محوث مستفيضة عن الكسور “ 
وفيه قواعد بلعمع مربعات الأعداد ومكعتبانبا" » وقاعدة اللحطأين لر" 
المعادلات ذات الدرجة الاولى » والاعمال اللسابية . وقد أدحل بعض 
التعديلات على الطريقة المعروفة بطريقة اللحطأ الواحد » ووضع ذلك بشكل 
قانون » (راجعم طوقان ۳۷۹ ) . 

وي مقدمة اين حلدون إطراء لابن البتاء على تقريب الموضوعات الى 
الافهام . والملموح من کلام ابن خلدون آن ان البتاء کان لا تحفل کثراً 

(۱) لاين البناء كتاب مطبوح بامم ۾ رسالة في الانواء » حررها ه. ب. ج. رو أاهوءR‏ 
( مكتبة لاروز › بأاربز 1۹4١‏ ) » يي مطبوعات معهد الملوم اليا المغربية » رقم ٠4‏ . 

(۲) ۲ + ۳ + 4 الخ » و٣"‏ + ۳" + :"الخ . 
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بابحوانب النظرية ولا بالتطويل في التأليف ء قال (رالمقدمة ٠)۸١‏ 
ومعرفة حواص الاعداد من حيث الأليف أول فنون العلم العددية ء 
« ويدنحل في براهين الحساب . وللحكماء المتقد مين والمتأحرن فيه تاليف »› 
وأكترهم در جوله ي التعالم ولا يفردونه ي التأليف ... وأما المتأحرون 
فهو عندهم مهجور اذ هو غير متداول » ومنفعته تي البراهین لا ي اساب ۽ 
فهجروه لذلك بعد أن استخلصوا زبدته في البراهين اللسابية »> كما فعل 
ابن البتاء ني ک رفع الحجاب وغیره ۲ . م قال ابن خلدون (المقدمة )۸٩۷‏ : 
« ومن أحسن التاكيف المبسوطة فيها ذا العهد با مغرب ك الحصار الصغير . 
ولابن البتاء المراكشي فيه تلخيص ضابط لقوانين أعاله مفيد. م شرحه 
بكتاب سماه رفع الحجاب » وهو مستغلق على البتدىء با فيه من البراهين 
الوثيقة المباني . م هو كتاب جليل القدر أدركنا المشيخة تعظّمه »> وهو 
كتاب جدير بذاك . وساوق فيه الموتّف كتاب فقه الحساب لابن منعم 
والكامل للأحدب » ولص براهينها وغيرها عن اصطلاح الحروف 
فيها الى علل معنوية ظاهرة في سر الاشارة بالحروف وزبدما » . 

وكذلك لَص ابن البتاء زيا منسوباً الى ابن اسحق أحد منتجمي تونس 
ني أول المائة السابعة (للهجرة وأول القرن الثالث عشر للميلاد ) ني زيج 
سماه المنهاج » فولسع به الناس لما سهنل من‌الاعمال فيه ( المقدمة ٠٠۸‏ ) . 

ابو زيد اللجاني 

کان أو زید عبدالرحمن بن أي الربيع الجا الفاسي ( ت ۷۷۳ = 
م ) عالاً رياضياً تعلم على ابن اليتاء . وقد اخترع اسطرلاباً مللمقاً 
في جدار والاء يدير شبكته على الصفيحة › فيأني الناظر فينظر الى ارتفاع 
الشمس كم هو وكم مضى على النهار . وكذلك ينظر ارتفاع الكواكب في 
اليل . 

. ٠٠١ البوغ المغرني‎ )١( 

1۸۹ تاریخ الفکر العر بي ط ۲ (44) 


اتوسع والمطالعة 

المقدمات اللحمس والعشرون من دلالة الحائرين ... وشرحها لأبي 
عبدالله محمد البر زي ( صححه محمد زاهد الكوثري ) › القاهرة 
( مطبعة السعادة ) ٠۳٠۹‏ ه. 

- شرح أسماء العقار ( نشره ماكس مايرهوف ) » القاهرة (المعهد 
الافرنسي للتار الشرقية ) ۱۹٤١‏ م . 

-موسی بن میمون : حیاته ومصنفاته › تألیف اسراثیل ولفنسون » 
القاهرة ( بانة التأليف والترجمة والنشر ) ۱۹۳٩‏ م . 


اخلرون 


لا فتح المسلمون الاندلس دحل مع جيوش الفتح رجل يمي من عرب 
حضر موت اسمه خالد بن لطاب . وسكن خالد هذا في قرمونة ثم 
انتقل الى اشبيلية حيث عرف باسم دوي ( تصغير خالد : خالد الصغير ) . 
ولا اشتد حطر الاسبان على اشبيلية سنة ١۲ھ‏ (۲۲۷٠م)‏ هجرها آل 
اللطلاب الى ثغر سبتة . م انتقل محمد جد فيلسوفنا الى تونس وولي الوزارة 
لاني حفص ثم لابنه المستنصر . وكذاك مال والد فيلسوفنا (واسمه محمد 
أيضاً ) الى الشوون العسكرية والادارية »> ولكنه عاد فشغف بالعلم واصبح 
ثقة ني اليقه واللغة »> وقد توف بالطاعون ابحارف الذي ذهب فيه كثيرون 
من العلماء سنة ٩٤۵۷ھ‏ (۹٤۱۳١م).‏ 

اما ابن حلدون نفسه ( وهو ولي الدين ابو زيد عبدالرحمن بن محمد بن 
محمد ... ابن خحالد بن الطاب ) فقد ولد بتونس عة رَمَضانَ ۷۳۲ ( ۲۷ - 
(pITTY—°‏ ؛ وتلقى على أيه وعلل بعض علماء تونس والواردين اليها 
القرآن العظم حفظا وتفسیرا م الحديث والفقه واللغة والنحو وكثيرآً من 
الشعر . وني السادسة عشرة من عره كان قد استوفى اكثر علومه الدينية 
واللغوية . ثم انه توسع بعد ذاك وازداد من علوم النطتق والفلسفة شيت كثيراً . 

وني سنة 4۸٩ھ ٠۳٤۷(‏ م ) التحق ابن خلدون بحاشية ابن اللسن 
اريز سلطانر راكش . على ان اول عهده براتب الدولة فعلا“ كان 
(pI) AVoY‏ فقد تولى و كتابة العلامة » (ديوان الرسائل ) 
لاني محمد بن تافراكين المستبد على الدولة يومثذ بتوتس. تم اله وصف 
لاي عنان صاحب فاس › وکان جمع العلماء في بلاطه › فاستقدمه عام 


1۹۱ 


. م)‎ ۱۳٣١ هھ تم استخدمه في آخر سنة ٩۷۵ھ (آخر عام‎ ٥ 

وتقلب ابن خحلدون ي البلاد فکان عند بي رين في فاس ( ۷٣۰‏ هڪ 
۹ م ) » وعند بي عبدالواد في تلمسان ( ۷٣۳‏ ه) م عند بي الاحمر 
في غترناطة (٤٦۷ه)‏ ۲ فأرسله بنو الاحمر في سفارة الى بطره ملك 
قشتالة ( بطرس الرابع القاسي ) لاعمام عقد الصلح بينه وبين ملوك المغرب . 
تم انتقل هو الى المغرب » ولكنه سم التطواف والمناصب وخحاف عواقب 
السياسة فآثر الاعتزال في قلعة سلامة »> شرق تلمسان » فءكث عند بي 
العريف أربع سنوات وبداً بتألیف کتابه في التاریخ . ولکنه احتاج الى مواد 
لکتابه لم تكن متيسرة في قلعة سلامة فذهب الى تونس ( ۷۸۰ ه۱۳۷۸ م ) . 

وني سنة ۵۷۸٤‏ (۱۳۷۲ م ) سار ابن خلدون إلى الحج » واکته لا 
وصل إلى مصر عرض عليه القضاء على المذهب الالكي فقبله فتأحر 
ذهابه الى احج الى سنة ۷۸١‏ ه. وعاد من احج الى القاهرة وانقطع فیها 
التدریس حیتاً م عاد الى تول القضاء ( ۵۸۰۱ = ۱۳۹۹ م) . 

ولا غزا تيمورلئك سورية ذهب الملك التاصر فرج ابن الللك الظاهر 
برقوق الى دمشق لیفاوض تيمور واصطحب معه العلماء وفيهم ان خحلدون . 
م سمع الناصر فرج بموامرة عليه في مصر فاضطر الى العودة . فحمل اين 
خلدون تبعة الحال وذهب سرا على رس وفد لمفاوضة تيمور في الصلح 
وألقى بين يديه خطبة نفيسة ؛ فأكرمه تيمور عليها واعاده الى مصر. 
وتولى ابن خلدون القضاء بمصر بعد ذلك مرارا ء م وافاه. اليقين بالقاهرة 
ي ۲۰ رمضان ۷۰۸ھ ٠١(‏ آذار - مارس ۱٤۰١‏ م). 

آثاره 

ذكر المورخون لابن حلدون كتباً حتلفة في الحساب والمنطق والتاريخ 
وسوى ذلك » يمنا منها كتابه المشهور ني التاريخ « كتاب العبّر وديوان 
لمبتدأ والحبر في آيام العرب والعجم واليربر ومن عاصرهم من ذوي 
السلطان الا كبر ». ويمنا من هذا الكتاب الميزء الأول المعروف بعقدمة 
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ابن خلدون او « بالمقدمة » فحسب . واليلك اقسام هذا ابلرء الأول . 

أ . الديباجة ( ص ٩۹-۳‏ ) - وفيها يذ کر ابن حلدون انه ل 
المورخين فوجدها بعيدة عن التحقيني ۽ »> فوضع هذا الكتاب وجعله مشتملا 
على البحث ني العمران م على تاريخ العرب والمشرق ثم على تاريخ البربر 
والمغرب"' . 

ب . المقدمة (مقدمة الحرء الاول ص ٣١-۹‏ )- دفي فضل ع 
التاريخ وتحقيق مذاهبه والإلاع لا عرض للمورخين من المغالط وذکر شي 
من اسبابا ٩‏ . 

ج . الكتاب الاول ( ص ۸۸-۲۳۲١‏ وهي انحر اللخرء الاول  )‏ ء في 
طبيعة العمران ( الاجتماع البشري ) : في اللحليقة وما يعض فيها من البدو 
والعضر والتغلب والكسب والمعاش والصنائع والعلوم ونحوهاء وما لذلك 
من العلل ۲ وهو ستة آبواب : 

١‏ : الباب الاول قي ابلمغرافية الطبيعية والبشرية (اثر البيئة قي ابدان 
البشر واخلاقهم واحوالمم وما ينشاً من العمران ) ص ١٠۹-۲۳۰‏ . 

۲ : الباب الثاني قي العمران البدوي (وفيه موازتة بين اهل البدو 
وأهل الحضر وذكر خحصائصهم تم فيه كلام على العصبية والتغلب والملك ) 
ص ۱۲۰ ۳٥ا‏ . 

۳ : الباب الثالك في الدولة ( كيف تنشأً الدول وتتطور قوة ى ضعفاً 
وما تحتاج اليه من المناصب ومن وسائل الدفاع ني البر والبحر مح كلام 
مفصل آي الضرائب وابلباية ) ص ۴٤۲ - ٠١٤‏ . 

٤‏ : الباب الرابع : ي العمران الحضري خاصة (اشأة المدن وبناء 

. م‎ ٠۹٠۰۰ بيروت » المطبعة الادبية » الطبعة الثاللة‎ )١( 

(۲) هناك فصول منسية ني الطبعات التداولة بين أيدي الناس ول ا إليا هنا ( داجع 


دراسات هن ابن خلدون لساطع المحصري : ط۲ › ص ٠۹-۰۷‏ ). وپمض هله اا 
المنسية موجودة ني طبعة دار الكعاب اللباني في بيروت . 
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الميا كل العظيمة › م الرفاهية في المدن وابحاه والصنائع > م حراب الامصار 
حینما يکر رانا او حينما تنقرض الدول القانمة فيها ) ص ۳۸١ ۳٤۲‏ . 
ه : الباب اللحامس - « ني المعاش ووجوهه وما يعرض ني ذلك كلم 
من الأحوال ... » والكسب من وظائف الدول ومن الفلاحة والتجارة 
والصناعات كالبناء والنجارة واللحياطة وصناعة التوليد وصناعة الغناء) 
ا 
: الباب السادس ‏ « في العلوم واصتافها والتعلم وطرقه وسائر 

وجوهه وما عرض في ذلك کله من الاحوال ۲ ص ٤۲۹٩۹‏ - ۸۸ . 

خصائصه 

امتاز ابن خلدون بسعة اطلاعه على ما كتب الاقدمون وعلى أحوال 
البشر » وكان قادرا على استعراض الآراء ونقدها » دقيق الملاحظة في 
أثناء ذلك كله » مع حرية في التفكير وإنصاف لأصحاب الآراء المخالفة 
لرآبه . ولقد کان لاخحتباره الواسع في الحياة السياسية والادارية وني القضاء › 
الى جانب أسفاره الكثيرة الترامية بين الاندلس وشمالي" إفريقية وغرسها 
إلى مصر والحجاز والشام » أثر بالغ ني تکوین خصائصه م ان ان خلدون 
مفکر متزن لا ميل مع المری » بل تراه یقبتد استتاجاته لھا ما هو مشاه 
ف الاجتماع اسا أو مما عرفه أو بلغه من الاحوال أو عا تضافر ت 
عليه الأدلة . 

أما ني حياته الشخصية فابن حلدون أشعري السلوك يعتقد أن العقل قاصر 
عنى ادراك الحقائتق الماورائية والغيبية › ولدللكف نراه في حياته الشخصية 
زل ل مق ال رحد . وأما ي حياته العقلية » وني تاليفه خاصة › 
فانه معز لي" التفكر بعتمد 8 والأقيسة المنطقية وطبائ الكائنات وغکم 
النظر والبصيرق ي الأخبار . e.‏ هو بعتقد آن الامور الحارية في عالمنا المادئ 
والاجتماع» والنفساني“ تخضع لنواميس معينقة وتجري على نظام مخصوص › 
: م انما تتكرر كلما بيات ها مثل الاسباب الي عملت على ظهورها من قبل . 
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وهو پری أبضاً ان هذه « المحوادث يستحیل ان نري على حلاف ذلك › 
لہا جزء من النظام الشامل الذي پسيطر على العمر: البشر ي والاجتماع الانساني. 

وأسلوب ابن خلدون واضح مت متین آنيق . وله في مقدمته استعمال لعدد 

من الكلمات لا بد من فهمها ي سبيل فهم فاسفته . انه يستعمل كلمة 
عرب ۲ عى البد ور و الأعراب (سكان البادية ) . والبدو عنده هم 
القا مون على رعاية الماشية في المشرق أو على الرعاية والزراعة في المغرب . 
وكذللك يستعمل ابن خلدون كلمة « التوحش » للسكى في مكان بعيد عن 
المدن » ويطلق كلمة «العمران » على ما نسمتيه تحن اليوم ٠الاجتماع‏ ». 
فعلم العمران عند ابن خلدون هو علم الاجتماع عندنا تحن . 

مقامه ي تاربخ الفاسفة 

ليس ابن خلدون فياسوفاً اجتماعياً فحسب ؛ بل هو عا اجتماعي 
وواضع علم الاجتماع » على أسسه الحديثة ل يسبقه الى ذلك أحد. ثم ان 
علماء الاجتماع الذي جاعوا بعده من الغربيين انفسهم کانوا داعا مقصرين 
عنه ي بعض النظريات الاجتماعية او غافلين تمام الغفلة عن عدد من قوانين 
العمران الي استخرجها هو تي القرن الثامن اليجري (الرابع عشر الميلاد ) . 
ولا أطل القرن التاسع ‏ عر اليلادي واستبحر علمٌ الاجتماع قي اوروية 
واميركة أدرك علماء العصر الحديث قيمة الأراء الصاثبة وطرافة القوانين 
الشاملة وبع النظر الثاقب في ما بسطه عبدالرحمن بن خحلدون في مقدمته 
المشهورة : مقدمة ابن خلدون . 

ال ت ترا ا ةا ت دا ۾ ان مذهب ابن خلدون 
ينطبق على تاريخ اسبانيا وغربي افريقية وصقصلية فيما بين القرنين الحادي 
عش واللحامس عشَرَ الميلاديٰ » » ذلك لأن جميعَ المغكرين والفلاسفة 
والعلماء حينما جاعوا لدراسة نواحي الحياة الاجتماعية » تقيدوا با عرفوه 
ي ببشتهم إماً جهلا منهم بالبيثات الاخرى - كما هي حال ابن خلدون - او 
استغراقاً في آحوال البيثة الي آرادوا إصلاحها ‏ كما هي حال ابن حلدون 
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ايضاً ‏ . أضت الى ذلك ان بعض قوانین ابن خلدون کانت تنطبق في 
اإزمن المذكور على غير العام الاسلامي ايضاً. ولا تزال تلك القوانين 
تصذّق قليلا او كثيرآ على بيئات عديدة في أزمنة ختلفة . وعلى هذا لا يكون 
ابن حلدون اول فيلسوف اجتماعي ثي العرب والمسلمين فحسب »› ولا هو 
من اكابر فلاسفة الاجتماع فقط » بل هو اول علماء الاجتماع باطلاق 
وأعظمهم ادراكا للقاتق العمران الاولى ي تاريخ الفكر الانساني اجمع . 

وفيما تعلق بعلم فلسفة التاريخ خحاصة فإن الآداب العربية › لا ازينت 
بام ابن خلدون » اژینت باسم من ألمع الاسماء . فلا العالم القديم ولا العا 
المسيحي ي العصور الوسطى يستطيع ان يباهي بمن يقرب في الظهور . ان 
این خحلدون - اذا نظرنا اليه على انه مورخ فقط - کان من ابرز آقرانه › 
حى بين الموّرخين العرب اللين عرفو بتغوقهم في هذا الفن قبل العصر 
الذي نورخه . ولكننا اذا نظرنا اليه من الناحية النظرية في كتابة التاريخ > 
فاننا لا نجد من نقر نه به في کل زمان ومکان حى جاء فيقو بعده بثلاة 
قرون كاملة . فلا افلاطون ولا ارسطو ولا القديس اغوسطينوس كانوا 
انداداً له »> وجمیع من عدا هولاء لا يستحقون ان یذ کروا معه ذکراً. 
وکان الاعجاب به بالغ سن ابتکاره وعظيم رصانته وعمق بحثه ولشمول 
ذلك الببحث على السواء . على انه كان فوق كل ذلك نسيج وحده وعتاً 
مفرداً بين قومه ومعاصريه تي ميدان فلسفة التاريخ كما کان داي ي 
الشعر وروجر بايكون في العلم بين قوميهما. 

وبينما كان مورحو الغرب منذ أيام هيرودوتس اليوناني في القرن 
العامس قبل الميلاد الى القرن التاسع عَشَرّ للميلاد قد غرقوا ني رواية اللحرافات 
وتعليل التاريخ على اساس السحر والتنجم والاتكالية والوثنية »> كان ابن 
خحلدون يرفض ذلك کله . حى انه م يقبل أشياء وردت في بعض الكتب 
السماوية ( كالكلام على لون حام بن نوح ) ما سيرد من هذا الفصل في 
موضعه . وحن نلاحظ أن ابن خلدون قد كتب فصلا عن السحر »› ولكنه 
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أرّخ هذا الفن واستعرض عناصره على ما يقول أصحابه ؛ ويظهر لنا جلياً 
ان ابن خلدون لا يومن بالسحر . وان خلدون فياسوف صحيح في هذا 
لباب » فانه امين في عرض آراء اصحاب المذاهب عرضا يدل على فهم 
ايضاً . على انه لا ومن بكل ما يستعرضه » وربا اعلن ذلك احياناً . 

العّمران البشري على اللحماة 

العمران عند ابن خلدون هو الاجتماع الانساني القام على صلة البشر 
بالأرض المعمورة (البيئة الطبيعية ) وعلى صلة بعض البشر ببعض تي المكان 
الواحد والأمكنة المتفرقة (البيئة الاجتماعية ) . ويجتمع البشر حى يتخلبوا 
عل مصاعب اليبغة الطبيعية في الدرجة الاولى تم لتوفير الراحة والرف 
باستنباط الصناعات واستخراج القوانين وترتيب المعاملات . 

وبعض أفالم الارض أكثر موافقة للشكى من بعضها الأحر . والبلاد 
المعتدلة اكر راا من البلاد الأفرطة في الحر أو البرد. واذا أفرط ال 
ي البلاد اد جلد اهلها وغلبت عليهم اللسفة والطيش وكبرة الطرب 
فتجدهم مولین بالرقص على كل توقيع موصوفين باحمق . اما سکان 
eo E E‏ م التفكيرٌ قي العواقب . 

واذا اتفق ان انتقل اح من إقلم الى اقلم تبدلت ران أعقابه واجسامهم 
واخحلاقهم م الزمن حسبُ ٤‏ مناخ الاقلي أللمديد . e.‏ ان الاقوات تلف 
باحتلاف الاقالع وتترك اثرًها في الناس » فان الإفراط في الحصب والنعيم 
والأطعمة الغليظة يورث قانة المناعة في ابلسم ويورتالبلادة والغفلة وانکساف 
الالوان وقبح الاشکال » كما ان الحوع المفرط يهك ابحسى والعقل . 
عل ان البلاد المجدبة اقدر على احتمال المجاعات . 

والعمران (أو الاجتماع ) نوعان : بدأوي وحضري ؛ والاول سابق 
على الثاني ني (الزمن ) ومادة له > فان أهل الضر مهاحرون من البدو › 
كما أن أهل البادية يقدمون لأهل الحضر ما بمحتاجون إليه من الاطعمة 
النباتية واليوانية . ثم ان العمران البدوي والعتمران الحضري ضروريان 
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وموجودان معا داتاً جنا الى جنب . 
وأهل البادية يكتفون ي معاشهم بالضروري من الأ كل والمبس والمسكن . 
ثم هم ي طباعهم أقرب الى اللبير لانم أقرب الى الفطرة وأبعد عن أوجه 
الرف . . وهم أيضاً أكر شجاعة رمن أهل الحضر ) لتمرسهم بقتال 
الحيوانات المفنرسة وبصد الغارات ولقيامهم بالغزو » بينما أهل المدن 
يعتمدون ني أشباه ذلك على الاسوار الي بيط ناز لمم ودنيم وعلى 
الحامية والشرطة . 
وأساس الاجتماع البد وي العصبية . 


المصيية هي ١‏ النعرة على ذوي القربى وأهل الارحام ان ينام ضم 
او تصيبهم ملک . وٽکون العصبية ٤‏ أمل الس الواضصح وي من 
صاهرهم او انتسب اليهم بالولاء او الحلف ». والاصل ي العصبية القراية 

من النسب . ولكن السب لا قيمة له في العصبية الا اذا رفدّه رابط من 
ان أو ابمجوار . 

والعصبية الكبيرة تتألّف من عصبيات صغار متفاوتة في القوة. وما دام 
هنالك ني العصائب اللتحمة عصبية واحدة فقط معرف ها بالشرف والتقدم 
والمنعة » فالرئاسة على سائر العصائب فيها حتماً . فاذا ضعفت العصبية الي فيها 
a a A‏ ¢ ثم حازت الرثاسة اقوى العصاثب من بينها كلها . 

والعصبية ست جاهاً وشلطااً وشرفاً › ولک“ هذه كلها تسٽمر وما 
اربعة اجيال فقط » فان مايه السب تي العقب الواحد ار ا وذللك 
ان باني المجد عالم إا عاناه من بنائه ومحافظ على الليلال الي هي اساب 
كۆ نهر وبقاثه . وابنه من بعده مباشر لابه فقد سمح منه ذلك وآخله عنه ء 
إلا انه مقطر في ذلك تقصير السامع بالشي ء عن المعاني له Be.‏ 
الث كان حط ... التقليد فقصر عن الثاني ... ثم اذا جاء الرابم قصر 
عن طريقهم جملة واضاع الحلال الحافظة لبناء مجدهم › ا ي 
الأمر وتذهب عنه حقيقة المجد ويضعف فيب عليه من هو اقوى عصيية . 
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فاذا ذهيت الرئاسة من عصبية قل ان تترجع اليها . 

والاجتماع الحضري بتطور من الاجتماع البّداوي »› وفيه تستبحر 
الحضارة وتنشاً الدولة . 

اذا قويت العصبية في البدو وظتفرت بالرئاسة تم زاد جاهنها وسلطانما 
ومالما » فاا تطمع با فوق الرثاسة وتط الى الملك للاستيداد بالحكم 
والتمتع با لديا من اللحاه والسلطان والمال . غير أن ذلك لا يتيسر طا في 
البدو » إذرالرئاسة تي البدو تكون بالتراضي » ولا ترضى العصائب بان 
يستبك بعضها ببعض . ثم ان امال لا يفيد ني البادية لفقدان وجوه الآرف 
فيها . عندئذ يعزم أصحاب الرئاسة على الانتقال الى الحضر . 

والانتقال من البداوة الى الحضارة إما أن يكون بجر الباديةر الى مكان 
قد سبقت اليه الحضارة » وإما أن ينقلب جانب من تلك البادية حضر ا 
محلب عواثلر الآرف اليه . ويكون ذلك : 

أ بانقلاب الرئاسة بالعصبية ملكا فتنشاً الدولة : 

اذا کان لامریء سودد » وكان قومه يتبعونه طوعاً فذالك هو الرئاسة 
بالعصبية المألوفة في البدأو . وأما اذا احتاج صاحب العصبية الى التغلّب 
على من تحت يدو والى قتهلرهم حتى يحملتهم على طاعته فلك هو للك . 
والملك لا حصل الا بالغلب › والغلب لا يكون الا بالعصبية » ولا يكون 
ذلك عادة“ إلا مم البداوة » فطور الدولة من أولما بداوة . وبا أن المللك 
يدعو الى ارف فان الحضارة تتيع اليداوة ضرورة » لضرورة تبعية 
الرفه لمك . 

ب وا ملك يدعو الى نزول الامصار (المدن » أو الى انشائبا) طلاً 
لانعة والسكون وحبا بالرف . ونزول الامصار يدعو الى الاعتمار من 
بناء الدور وانشاء البساتين ؛ واذا حصل المللك (استقر) تبعه الرفقه 
واتساع الأحوال . والحضارة انما هي تفن في الأرف وإحكام الصنائم 
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المستعملة في وجوهه ومذاهبه من المطابخ والملابس والمباني . 

ج وباتساع الللك في اليضر تنشاً الدولة على اللقيقة وتستقر . 

ان الرئيس بالعصبية ( في البدأو ) يكون ني الحقيقة حكما في منازعات 
قومه وحاملا“ عنهم أعباءهم » فهو ني المقيقة خادم مم (والمئل العربي 
يقول : : سيد الوم خادمهم ) . 

أما تي اضر فال للك عتاج الى عصبية جديدة له لفهر الرعية على طاعته › 
ثم هو محتاج الى من يعاونه في الحكم والدفاع عن الملك فتنشاً المرافق المختلفة : 
القضاء وابلباية وايش والاسطول؛ وتلك هي الدولة : إدارة المللث والدفاع عنه. 

والدولة نطاق من الارض لا تتعداه أو › كما يقول ابن خلدون » حه 
من المماللك والاوطان لا تريد عليها . « والسبب ني ذلك أن المللك انما يكون 
بالعصبية . وأهل العصبية هم الحامية اللين يلون مالك الدولة وأقطارها 
وینقسمون علیها . فاذا کان آهل عصبیتها أ كر علدا كانت هي أقوی وأ کر 
مالل وأوطاناً » وکان لھا وسح 4 

واذا كان مع العصبية دعوة دينية » كما كان الشآن في صدر الاسلام › 
كانت الدولة أشد" فوة وآثارا في الارض . غير أن الدين وحده لا بُنشى ء 
دولة »> بل لا بد للدين نفوه من عصبية حى يتشر ويستقر . وبا أن 
عرب خاصة أصعبٌ الأمم انقيادا بعضهم لبعض للغائظة والأنفة وبعد 
الحمنة والمنافسة فقلما IH r‏ على واحد منم الا بصبغة دينية . 
€ هم بعد ذلك سرع الاس قبولا للحق وامدى لسلامة طباعهم . 
وا ملك عند العرب (في الاسلام ) هو اللحلافة أو الامامة »> وهي النيابة 
عن صاحب الشرع ( مملررسول,التم) ني إقامة أمور الدين وأمور الدنيا معا . 

والللت عند ان حلدون مر طبيعي للبشر › اذ أن کل اجتماع انساني“ 
محاجة الى وازعر أو حاكم يقم العدل ويدفع بعضّ الناس عن بعض . 
واللك على اللقية لن يسيد الركية ويي الأموال ويبعث البعوث ( غارب 
العدة ) وحمي اللغور (الدود الي ”شى منها تجيء العدة برا او بحرا ) 
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ولا تكون فوق يده يلا قاهرة.. ومصلحة الرعية في الساطان ليست ي 
ذاته وجسمه وخسن شکله او ملاحة وجهه او عظم جثمانه او اتساع 
علمه .. وانما مصلحتهم » ان“ یون مُلگه عليهم صالاً جمیلا » فان 
املك اذا كان قاهرا باطغاً بالعقوبات مما عن عورات الناس وتعديد 
نويم شملهم الحوفة والذل ولاذوا مته بالكلرب والمكر واللديمة 
فتخلقوا ہا وفسدت بصائرهم وریا خذلوه في مواطن الحروب .. وربا 
اجمعوا على قتله .. ) 

من أجل ذلك قال ابن حلدونى» لا اشترط أهل السنة أن يكونٌ المابفة 
قرّشيا : إن ذلك واجب اذا كانت العصبية يوم تنصيب الحلبفة في قريش › 
والا فليس للنسب القرشي قيمة. 

عر الدولة وأطوارها 

تتقلب عصبية الدولة ي اربعة آجیالر مدی کلر جيل ثلائون س 
فيصبح عمر العصبية في الدولة اة“ وعشرين سنة قد تزيد ليلا أوتنقص قليلا . 

أما في المحيل الاول فيكون أهل الدولة أهل بداوة وخشونة وبسالة 
وشجاعة فيكون جانبهم مرهوباً والناس لمم مغلوبين . وأما في ابميل الثاني 
فان الملك بتحرّل بالترف من البداوة الى الحضارة فتنكسل في أهل الدولة 
سَورة العصبية.» ولكنهم يظلون يتذكرون شيا من جارهم الأول فيحاولون 
التشبة بأهل اليل الاول ويدافعون عن دولتهم . وأما ي ابيل اثالث 
فينغمس أهل الدولة في الأرف وينسون عهد البداوة وتذهب عصبيتهم 
جملة“ ويعلجزون عن المدافعة ولا يبقى لمم الا مظاهر القوة من الشارة 
وركوب اللسيل بلا فروسية ولا شجاعة . عندثل بحتاج صاحب الدولة الى أن 
يستظهر بغيرهم . وهکذا ينقرض الحسب ( جد أهل الدولة ) في ابمحيل الرابع , 

في هذه الأجيال الأربعة من عر الحسب ني أهل الدولة تقب الدولة 
قله في خمسةر أطوا ني الغالب روان كانت هي ئي الحقيقة آربة) : 

الور الأول : طور الظفر بالبغية والاستيلاء على الك ؛ وكون أهل 
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الدولة كلهم عصبية واحدة قوية يشتركون في اكتساب المجد وجياية الأموال 
وني الحماية والمدافعة » ولا يستبك صاحب الك دون أهل عصبيته في شيء . 

الطور الثاني : طور الاستبداد والانفراد بالك ومدافعة النافسين . في 
هذا الطور يصطنع صاحب الدولة الموالي ويستكار منهم استظهار؟ على أهل 
عصبيته وعشيرته النين لمم ي املك من التق مث" ما له ء ثم بحاول أن بيقر 
الك (ولاية العهد) في نسله هو . 

الطور الثالث : طور الفتراغ والد عة لتحصيل نرات الملك من التمتلع 
بالرف والاستكثار من الال وتشييد اليا كل والامصار (المدن) والتوسعة 
ني الرزق على اليوش والبطانة . 

الطور الرايع : طور القنوع والمسالة للخصوم وتقليد الك للماضين 
من سلفه ني ظاهر أمورهم ظناً منه أنه بذلك يسر صعفه عن عيون موالیه 
وأنصاره . 

الطور المامس : طور الاسراف والتبذير والانصراف الى الشهوات 
واصطناع بطانة السوء والغفلة عن امور المملكة » فيقعد جمهور القوم 
وكبار الرعية عن نصرة سحب اللك وتحقدون عليه فيفسد جنه وجبايته 
ويختلٌ مره ویزول ملکه . 

وسن ن نلاحظ ان ابن خحلدون يقصد بالدولة هنا « الأمرة الحاكمة » . 

وتحتاج الدولة ني بقاما الى عصبية قوية هي حاميتها وجيشها » وهه 
محتاج في قوامها الى مال » ومال الدولة يأتي من الحباية (الضرائب ) . 
ويبسط ابن خحلدون سياسة الدولة في اباية »> ي الاطوار المختلفة »> فيقول : 

ان ابلباية تكون ني اول الدولة قليلة الوزائم_كثيرة الحملة» وفي آجر 
الدولة تكون كثيرة الوزائع قليلة الحملة » . وذلك لأن الدولة ي أول 
أمرها تكون بوب“ فيكون مقدار ما يوخحذ من الضرائب قليلاً . وقد 
تغفل الدولة البدوية عن جمع الضرائب أيضاً. ولدلك يكر العمران ء 
وبكثرة العمران يزيد عدد الوزائم فيكار مجموع ابمباية . 
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ولكن اذا اشرفت الدولة على الحضارة كرت شَهوات اهلها وعدد 
رجاطما فتحتاج حينئذ الى أموال كثرة فتلجاً الى الشدة ني جمع ابحجباية . 
حينئذ يلجا اهل الدولة الى زيادة مقدار ا حباية فينكمش النام عن البناء 
وعن النشاط فتقل" جملة ابمباية . حينئذ يلجأ أهل الدولة الى زيادة الضراثئب 
زيادة عظيمة والى امجاد أنواع جديدة منها . 

وقد تضعف الدولة وتقصر عن جمع الحبابات من الاصقاع الناثىة 
« فيستجد صاحب الدو لة انواعاً من الحبابة يضر بها على اليياعات ويفرض 
ا ۰ معلوماً على الانمان ني الأسواق وعلى اعيان السلع في أموال 

. قكسد الاسواف لفساد الآمال ويوٴڏذن ذلاك بالحتلال العمراك . 

يدعو الى نقص ابلجباية نقصا كبير فيلجا السلطان (رالدولة ) الى 
الزراعة والتجارة »> وهذا مضر الرعايا وبالحباية ءذللكف لأن الدولة تملك 
رس مال کبیرآ اذا تسب الى رووس أموال الافراد . « م إن السلطان 
قد ينازع الكثير من ذلك اذا تعرض له غصباً وبأیسر نن او لا یج من 
يناقشه في شرائه فا منه على بائعه . تم اذا حصل فوائد الزراعة .. 
من حریر او عسل او سکر. کل راسج اتر ا ان 
الاصناف ... بشراء تلك البضائع ولا برضو اعانا الا اقيم وازيد .. 
وقد تنتهي الال . .. إلى ام بتعرضون لشراء الغلات والسلع من اربا 
الواردين على بلدحم ويفرضون لذلك من الثمن ما يشاعون بيعو ما ي 
وقتها لمن تحت ايديہم من الرعايا با يفرضون من الشمن . وهذه اشد من 
الاولى واقرب إلى فساد الرعية واحتلال احوالمم » . 

الربية والتعلم 

التعليم عند ابن خلدون صناعة خحاصة غايتها اثبات ملكة العلم في نفوس 
المتعلمين رلا حمل المتعلمين على حفظ فروع العلم ) . وهو يضع التعليم 
منهتجين جب أن يطبقا ني وقت واحد : منهج التومسح ومنهج التدرج . 

يبدأ تعليم الصغير بالتدرج به من الاسهل الى الاقل سهولة في ثلالة 
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تكراراتر شيئ فشيئاً وقليلا“ قليلا“ : ففي المرة الاولى نلقتن التعتم مسائل 
يبسيرة من علم ما ونشرحها له شرحاً يتفق مع قوة عقله واستعداده لقبول 
العلم »> فبصبح له في ذلك العلم ملكلة جز ثية ضعيفة » ولكنها كافية لأن 
نميثه لفهم ذلك العلم وتحصيل مسائله . وي المرة الثانية نتوسع في تلقين 
امعم ونستوضي له شرح فاك العلم حى جود ملكته فيه ويطلع عى كثير 
من تفاصيله . وني المرة الثاللة نشرح للمتعلم غوامض العلم ومشاكله فيستولي 
على ملكة ذلك العلم . وريا استطاع بعض الناس الاحاطة بعلم ما في أقل 
م ثلاثة تكرارات . 

وابن خلدون ينصح بألا" ننقل التعلتم من علم الى علم قبل آن عيطّ 
بالعلم الاول للا يتقسّم بالّه بين العلوم فلا يظفر بشيء منها . ولكن 
يبدو لي أن ابن خلدون قد قصد بذللك العلوم المتباعدة كاللغات أو الاقتصاد 
والطبيعيات » أو كال موسيقى والكيمياء ... 

وكذلك ينصح ابن خلدون بالاعتدال ي توزیع جاسات العلم (جدول 
الدروس ) فلا أباعد بينها حى ينسى المتعلم في موعد ابلحلسة التالية ما كان 
قد تعلمه في ابحلسة السابقة رولا نراكم دروسً الادة الواحدة' حى لا 
نترك المتعلم فرصة يضم فيها ما يتعلمه ي تلك الدروس ) . 

م ان الشدة على المتعلمين » لا سيّما الوغارٌ منهم » مضرة بهم لأنبا 
حول دون اكتساب اكلكة . ومن كان مرباه بالعسف والقهر من التعلمين ... 
سطا به القهر وضيتق (ذلك ) على النفس قي انبساطها وذهب بنشاطها 
ودعاه الى الكسل وحمله على الكذب والحبث › وهو التظاهر بغير ما في 
ضميره -حوفاً من انبساط الايدي اليه بالقهر عليه » › فتفسد فيه معاني الانسانية 
ويصير عيالا“ على غيره» م تكسل النفس عن اكتساب الفضائل واللحلق ابلحميل. 

وينصح ان خلدون المخعلمين »> اذا آنموا عامهم ي بلادهم » أن 
يقلصدوا الميخة ر كبار الاساتذة ) ني البلاد المختلفة ليلتقوا بهم شخصياً 


وليستكملوا فنون العلم وطراثقه ويعرفوا المذاهب المختلفة فيه والاراء › 
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لأن حصول ملكة العلم (إتقانه ) من المباشرة والتلقين أشد استحكاماً 
وأقوی رسوا › ولا سيما عند تعدد الاساتذة وتنوعهم . 

وكذلك يرى ابن خلدون أن العم لا يحصل كله بالاستعداد والمسد» 
وآن هناك جزءاً طبيعياً يتلى بالفتح من الله : «فاذا حصل لك ارتباك 
ي فهمك او تشغيب بالشبهات فاطرح ذلك .. واترك الامر الصناعي جملة 
واحلص الى فضاء الفكر الطبيعي الذي فطرت عليه ... م فرغ ذهنك 
فيه للغوص على مراملث منه... متعرضاً للفتح من اله .. ٠‏ 

ولا ريب ئي أن قول ابن حلدون هذا يوافق قولنا في علم النفس إن 
العقل يكل من متابعة ابحهد والركيز فيبطو تفهّمه للقضايا ويكسل . فاذا 
حن أجمَمننا العقل (تركنا له فرصة يستريح ني أثنامما ) عاد إليه نشاطه 
الاول واستأنف فهم القضايا كعادته . 

والعلوم ئي ري ابن خطدون نوعان : علوم e‏ لذاہا کتفسیر 
القرآن والحدبث والفقه والطبيعيات والاهيات »> ¢ علوم آلية كالنحو 
والبلاغة واللصاب والمنطق . وما أن العلوم الالبة وسائل الى فهم العلوم 
المقصودة لذاما ذ فعلى المتعاتم أن يأحذ منها بقدر كاف لفهم العلوم القصودة . 
ولكن جوز فر قليلينَ ان يتوستعوا تي العلوم الالية اذا کان مم استعداد 
حاص لذلك › واذا کان مم منها فائدة ر( كتدريسها مثلا) . 


العلم والتعلم 

العلم من توایع الحياة في الحضر » للاجة أهل الحضر اليه ولأنه احيااً 
من عوائد ارف وحب الاطلاع والثقافة . والعلوم صنفان : صنف يبتدي 
اليه الانسان بفكره كالعلوم الرياضية والطبيعية والعقلية »> وصنف مستند 
ای الواضع الشرعي كعلوم الدين واللغة . 

ويستعرض ابن خلدون العلوم في مقدمته ويفسرها ويورخها. وهو 
يرى أن المندسة توسع المدارك الانسانية > كما يرى أن اجادة علم ما 
تسهتل الاجادة في علم آحر ؛ وكلما أجاد الانسان عددا أكبر من العلوم 
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كان تعلّمه علوم الباقية أهون عليه . 

وابن خلدون يعتقد أن" لا فائدة من الفلسفة الماورائية لالا وراء نطاق 
العقل ؛ كما أنه ينكر مرة الكيمياء في ويل المعادن المسيسة الى معادن 
شريفة . .وكذلك قال ببطلان صناعة النجوم (التنجيى ) الي يقصد منها 
معرفة الغيب من طريق الكواكب › لأن تأثير الكواكب ني ما تحتها باطل 
اذ تبين ني باب التوحيد أن" لا فاعل الا الله . 

التاريخ 

استعرض ابن خلدون كتنب المورخين الذين سبقوه فوجد لأصحابا 
متغالط (أحطاء) ترجعم الى اربعة أصول : ر 

أ - الثقة المطلقة برواة الاخحبار ر لأن ابر نفسه متمل الصدق والكذرب ) . 

ب -الاقتصار على سرد أسماء الوك ووصف العارك › مع اليل الى 
المبالغة في أعال الملوك وأعداد اليوش . 

ج اهمال الأحوال الاجتماعية الفاعلة في سير التاريخ إا غفلة“ من 
المورخين عن ملاحظتها أو جهلا بتلك الأحوال جملة . 

د-اليل مع الموى أو المصلحة : فمنهم من يتأثر في سرد التاريخ 
بمذهبه الديي أو السيامي أو الاجتماعي ؛ ومنهم من يتكسب بكتابة 
التاريخ فيسرده على النحو الذي يرضي الروؤساء والعظماء والاغنياء تقربا 
منھم وتکسباً روان کان أحیاتاً لا یعتقد ما یتب ) . 

تم ان ابن حلدون قد عرف التاریخ بأنه «وعلم من علوم الفلسفة موضوعه 
الاجتماع الانساني » . أما أنه علم من علوم الفلسفة فلاأنه يقتضي تعليل 
الحوادث وربط بعضها ببعض مع تيز اللبر الصادق من الحبر الكاذب 
والر جح بين الاسباب . وأما ن موضوعه الاجتماع الانساني فلأن التاريخ 
بحب أن يتناول وصف التطور ني البيثة الاجتماعية بكل" ما فيها من سياسة 
وحرب وصناعة وتجارة وعلم وفن ›» ومن حركات اجتماعية عامة أو 
دينية أو اقتصادية أو فكرية . من أجل ذلك وجب آن يكون المورّخ مللا 
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بعلوم كثير ة ؛ فاذا كان لا يعرف الا التاريخ ( رواية الاحبار ) كان قاصا فقط . 
آراؤه الأدية 


ان اللغة بألفاظها وتراكيبها وإعرابها ملكة متقرّرة ني العضو الفاعل 
ها » آي اللسان » يَرويما الصغير عن الكبير بالنقل والمحاكاة . كذلك 
كانت اللغة الفصحى ر من العرب حين انتشروا بالفتوح واختاطوا 
بالمستعربين ففسد الإعراب في ماطباتيم ؛ فمن أراد الحصول على ملكة 
اللسان المضصّري فعليه ان يأخل نفسّه بحفظ كلامهم القدم ابماري على أسالييهم 

من القرآن والحديث وکلام السلف وعاطبات فحول العرب في اسجاعهم 
واشعارہم . .. م يتصرف بعد ذلك في التعيير ا في ضمیره حسب عبار ہم 
وتأليف كلمانهم ... فتحصل له الملكة بهذا اليفظ والاستعمال . 

غير أن البراعة في اللغة وفتوبا وق يفيده العلم بالصرف والنحو 
وفنون الأدب والشعر › ولکن" هله لا نقع ها إذا م يكن عند الععلم 
ذوق ادي . ثم إن الاجادة ني الذر والشعر معا لا تتفق لواحلر إلا نادرا › 
کہا لا تق البر اع في النجارة واللبياطة مثلا لصانع واحد ؛ ذلك لأن 
كل صتاعتر ملكة قامة بنفيسها في أعضاًها ( عضلابا وأعصابما ) اللخصوصة 
پا › والملكاث لا تتزاحم ( لا تستقر ملکتان متضاد تان أو ختلفتان احتلاةا 
کبیراً في عضو واحد) . 

والفارق بين الشعر والنر یون ني الاالفاظ : ان الثثر يتقوم على المعاني . 
أما المختار من الشعر فما كانت ألفاظه طبقاً (مساوية ) على معانيه أو 
آوفی (أکر ) منها . فن کانت۔ المعافي کثیرة کانت حشواً› واشتغل 
الذهن بالفوص عايها فمتع الذوق عن_استيفاء ملرکه من البلاغة . وطذا 
کان شیوځنار ( أساتدتنا ) بعیبون شع أبي یکر بن شاج شاعر شرقر 
okt‏ > لكثرة معانيه واز دحامها ي البيت الواحد » كما كانوا يرون“ 

أن نظ اني والعري ليس من الشعر في شيء » الئل هذا السيب . 
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لعوسع والطالعة 


مقدمة ابن حلدون » بيروت (الطبعة الاديية ) ۰ م ؟ الخ 
القاهرة (المطبعة الازهرية ) ۱۹۳١‏ م ؛ القاهرة (بحنة البيان 
العرني ) ۱۹۰۷ - ۱۹٦۲‏ ؛ بيروت ( دار الكتاب اللبناني ) . 

كتاب العبر وديوان المبتدأً واللحبر ... » القاهرة ( بولاق ) ١۲۸١ھ‏ 
بیروت ( دار الکتاب اللبنانی ) ۱۹۵۹-۱۹۰٩‏ م . 

لباب المحصل في أصول الدين (نشره الاب لوسيانو روبيو ) › 
تطوان ( دار الطباعة المغربية ) ٠١۹٥۲‏ م . 

شفاء السائل لتهذيب المسائل (عارضه بأصوله عمد تاويت 
الطنجي ) » استانبول ( منشورات كلية الآداب ) ۱۹۵۷ م ؛ 
( نشره الاب أغناطيوس خليفة ) › بيروت ( المطبعة الكاثو ليكية) 
1 م . 

- التعریف بابن خلدون ورحلته شرقاً وغرباً لابن خلدون ( عارضه 
بأصوله محمد بن تاويت الطنجي ) › القاهرة (بحة التأليف 
والرجمة والنشر ) ٠۹۵۱‏ م . 

آعمال مهر جان ابن خلدون المنعقد ني القاهرة من ۲ ١/۹1۲/۱م‏ “ 
القاهرة ( المركز القومي للبحوث الاجتماعية وابحنائية ) ۱۹٦۲‏ م , 

مهرجان این خلدون ( ماپو ۱۹٨۲‏ ) نظمته كلية الآداب جامعة 
محمد اللحامس ) » الدار البيضاء ( دار الكتاب ) بلا تاريخ . 

- ابن خحلدون » قائمة إمولفاته وبعض المراجع الي كتبت عنه إمناسبة 
المهرجان العلمي انذي نظمه المركر القومي لابحوث الاجتماعية 
وابلحنائية › القاهرة ( دار الکتب ) ۱۹٦۲‏ م . 

- دراسات عن مقدمة اين حلدون » تأليف ساطع الحصري › بيروت 
( الکشاف ) ۱۹٤٤ ۱۹٤۳‏ م؛القاهرة ( دار المعارف )۱۹۰۲۳ م 
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- ابن خلدون منشى ء علم الاجتماع > تأليف على عبد الواحد واقي » 
القاهرة ( مكتبة نهضة مصر ) بلا تاريخ . 

مع ابن خحلدون »› تاليف أحمد عمد الوفي » القأهرة (مكتبة 
مضة مصر ) ۱۹۰١۲‏ م . 

دقائى وحقائق من مقدمة ابن خحلدون › تابف حمود املاح »› 
بغداد ( مطبعة سعد ) ۱۹۰۵ م . 

فلسفة ابن حلدون الاجتماعية › تأليف طه سحسين ر( نقله الى العربية 
عبدالله عنان ) › القاهرة ( بلحنة التألبف والرجمة والنشر ) ۱۹۲۰ م 

ابن حلدون وتراثه الفكري » تأليف محمد عبد الله عنان » القاهرة 
( المكتبة التجارية ) ۱۹٥۴‏ م . 

کلمة في ابن نحلدون ومقدمته › تألیف تمر فروخ »› بیروت ۱۳۷۰ ۾ 


=۹ م. 
مقدمة ابن خحلدون › تاليف الاب يوتا قمير » بيروت (الطبعة 
الكاثوليكية ) ۱۹٤١۷‏ م . 


فهرست أجدي لأعلام الأشخاص 


(م : مکرر ؛ ح : ي المحاشية ) 


مان : ٤۷‏ م٤٤۷٤‏ م . 
آخحیل : ۷٦‏ م . 
آدم : ctoTvpiorcpAYTCP toc f1‏ 
orocp oc off‏ م 
آریوس : ۱٠٤‏ . 
آسین پالاثپوس : ٠۰۸‏ . 
آل آفلوطین ۱۳۴ 
آل زهر ۵۹۲ ٤٩۱4م‏ . 
آل شو : ١ہ‏ . 
آنو : ۴۷ م . 
آہاقا ہن هولا کو : ۰۰ہ . 
ابرآهی : ۰۰۴۰۵۰۲۰۱۷۰ . 
ابر اهي بن دهم : ۷1م 
ار اهم بن اسماعيل ال مزرجي : o84‏ 
ابر اهي بن الاغلب : ۲۳۷ . 
ابر اهم بن عبد أله بن امسن : ۲۸۹ . 
راهم بن خالد بو ثور البغدادي 
ابر اهي النظام = النظام . 
رخس : ٤۰١‏ . 
أبسال الثر :م 
آېسال شقیق سلامان : ٩۲۹‏ م . 
أبسال مرضعة سلامان "Yo;‏ 
بسو : ۳۷ م . 
أبقراط : PFYACPFIVYCYAYCYTAETY4‏ . 
ابلیس : ۱۷٤‏ . 
ابن أي أصيبعة : AICP OOo‏ . 
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اہن آي اللدید : ° 

ابن اني عامر = المنصور بن أي عامر 

ابن أي لیل : ۲٤٠١‏ . 

أبن الاثبر م ضصياء الدين : ٠4١‏ . 

أبن الاير -عز آلدين : ٤١٥‏ )١٠4٤١٠٠۴٦ه‏ . 

این اسحق : of‏ . 

أبن اسحق المنجم : 1۸٩۹‏ . 

أبن الاعراي : ۵٥‏ . 

CoP coc TYCACV 
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این پار : 1۸٤‏ م . 

این بطلان : ٤1۹٩‏ . 

أين ألبناء المددي : 1۸4۹-٦1۸۷‏ . 

ابن ېرام س علاء الدين پن هرام 

أبن البيطار : 1۸۷ . 

اہن قافرا کن . 

ابن تیفلویت : 1۰۷ م . 

أين تيمية : £ 0 0 1 10-1٩‏ )14 0م100 0. 

أبن جريج ألرومي : ° . 

اہن ا زار القبرواني : ۵۸۸ . 

ابن جي TFA:‏ 

این ا-موزی : ٥٦4٤٥4۲‏ . 

أبن -حجلة الرياضي : ٦۸۷‏ . 

(Nez o\t)coYVcp YocpY : ابن حزم‎ 

ابن حيدرة الرحبي -- ألرحبي . 


اہن باجه : 


| أبن غالوية : ۲۳۸ . 
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ابن الشاب : ٠۴‏ 4 


أبن خطيب الري = الفخر الرازي . 
أبن خفاجة : ۷٠۷‏ , 


اہن سینا : ۰4 ۱۷ م ۲4۲۳۸۲۷٤‏ . 


pot t(iTIEoolipg Pe 
é “Yet {84 ¢ av! é 908 


AYY — ۲1°۲6 ابن حلدون : ¥م¢‎ 
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۹( . 
أبن خلکان : 444٤4۰144۹۸4۹‏ . 
ابن دیصان : ۱۰۰٤۰۱4۹‏ . 
ابن ربن = علي بن ربن 
ابن رس = عبد الرحمن بن رسم 


أبن رسثه : ۲٠۵‏ . 


أبن رشا : ۷م 0۷11۰۷4۸440۹41۸6 أ 


c\YE{ECITFeoAi‘corYcFTot 
Ro CPIAL (ATT): 

ابن رضوان : 414 م . 

أبن الرومي : ۲۸۱۰۲۰۰ . 

این زھر - اہو بکر الفید : ۹4۳ . 

ابن زهر - أبو الملاء a:‏ . 

ابن زهر - أبو مروان عبد الللك , ۲ . 

ابن زهر - أبو مروان عبد الك بن أي الملاء : 
۲ م1414 م. 

اين الزيات = محمد بن عبد اللك الريات 

أبن السر اج : ٠٠۲‏ . 

أبن سعد : ۲٠۲‏ , 

أبن سعدان : (١4م.‏ 

أبن سناء املك : ١4ء‏ . 

ابن اسح = أسيغ بن عمد بن الح 

أبن السمينة OAY:‏ . 

ابن سهل النحوي = أبن السر أج 


أبن سر ین .EVIPTI:‏ 


oq c6o\Y¥ té ۷ ۵۲۳ ٢ ۲ح‎ ٥۹ ۰۲۷ ۰ ۸ : ابن طغیل‎ ۰ 
c oA IEVEPTETC(t~ YF) 
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3۸ 10061446 . 
أبن السيد الپطليوسي : ٠٠٦-٦٠۴‏ . 
ابن شهاب الز هري = عمد بن شهاب الزهري . 


ابن طباطبا = ابن الطقطقى 
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TE UOLTE : ابن الطقطقى‎ 

ابن عید ریه أحمك : ۷ه , 

ابن عبد الحکم : ۲۵۲ , 

أبن عراق : 4٣۲‏ . 

أبن عر لي : ۷٥۲۳ ( ۰۰۱۷ ۰٩‏ ه) . 
ابن عسا کر : ١4ہ‏ ۔. 

أبن عنبسة : 4٠١‏ 

ابن غانية = حيى بن اسحق المسوفي 

اہن الفارض : ۰٩‏ (۲۹-۰۱۷ء) . 
این الفرات - أبوالسن علي : : ۳٠۲‏ . 
أبن فضل اق العمري : 4۴ . 

أبن فور : ۷)) , 

ابن القارح :. 

ابن التفلي = القفعي 

ابن قي المحوزية : 1۲ )1 o—e‏ 4%( , 
أبن كبشة ( محمد رسول آقه) : ۳ مء 
ابن کرام : ٤1۷‏ . 

أبن کرئیب ؛ ٤١١‏ . 

ابن االباد = عبد اللطيف البغدادي 

أبن ماجة : ۲٥٣‏ . 

ابن محلو السجلماني : 1۸۸4-1۸۷ . 


أبن مسر ة : 06۸۸ . 
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أبن مسعدة الاسماعيلي : 4۸٥‏ م. 

ابن مسكوية : (۴۴۰-۴۳۲۵) . 

ابن المعاز : 4۸۲ح. 

أبن مقشر : 4٥‏ . 

ابن المقفع : ۲۷٠۰٢۲۷۲۰۲۰۹‏ . راجع ايفاً 
عبد أف بن المقفع بن ساويروس . 

ابن منظور : ٥٦۰‏ . 

أبن منعم : ٦۸4‏ . 

ابن يمون القداح ‘iV:‏ 

ابن الندم : .4١١١۴١١١۲۲۳١١۱4۲١۱4١‏ 

أبن النفيس : (4٤٥٠-۷هه)‏ . 

ابن الام الفرضي : 4م . 

ابن هذيل س عبد الماك بن هليل 

ابن هشام „of:‏ 

أبن المبارية : ۴۹ . 

ابن الیم : )٤۴۲-٤۲۷(۰٤۲۰‏ . 

ابن و افد االضسي : A۹‏ . 

ابن يونس - آبواطسن : ٤۰4-4۰۴۳‏ . 

ابن يونس س أحمد : ٤٠۴‏ . 

ابن ڀونس - مېد الاعل : ٤٠۴‏ . 

أبن ڀونس - عبد الرسحمن : 4٠۴‏ . 

أن يونس -- كمال الدين : 4٠١١‏ , 

ابو اسحق المروزي : ۳۴١۲‏ . 

ابو الاسود الدوُ أي : ۰م 

ابو البقاء = العكبري 

۰۲۰۹۱۲۴۱۹۰ ۲۱۸۰۰۱۸4 ٤۱۸۴ : ہو یکر‎ 
CFAACTITEITTIT!) 
. oor: Al 


اپو بکر ہن زهر = ابن زهر - آبو پکر | 
أہو عبيدة عامر بن اراح : ۴٠۲١‏ . 


ابو بکر الرازي : ۳۹۰۲۰۰۰۲4۲هم . 
ابو مام : .poPAcYoscYEY‏ 
ابو ثور الېغدادي : ٠٠٠١‏ . 


e a ا‎ O r Am e ha al vene 
epgrn aaa os O RHEE hs gemi rR n aa Haa: a o maaan ti sey 


ءم۲۷۲١۲۲۵٣١۲۲۲‎ : ابو جعفر المنصور‎ 
. AA P۴ P? PATTYT 

أبو حامد الغزالي = الغزالي 

اپو امسن المريي : 4 .- 

ابو حفص المعتاتي : ceVN\taVocpoVvt‏ 
۷ . 

ابو المکم الکر ماني : ٩۸ہ‏ . 

بو حنيفة : 4 4-۳ £ ۵۱4 1۸۸41۷4 
A۹‏ ۰ 

بو سحیان التوحیدي : 4۰۱۰۴۳۷۷م . 

أبو اللطاب الاسدي : ۲۹۷م . 

ابو داو ود السجستاني : ۲٠۲‏ . 

ابو دجانة : ٠46‏ . 

ایو الدرداء : ٠۹۵‏ , 

أبو الرعان اير وني د البيروفي 

أبو ريدة : 0ج‘ 

اپو زر کریا الخفصي : ۷۸ . 

ابو يد البلغي „oo:‏ 

ابو زید اللجاي : 1۸٩‏ . 

اپو سعد الصويي : ٤1۸‏ . 

ابو سعيد بن آي اللير . 

ابو سعید بن عبد الؤمن : 1۲۲۳ . 

اپو شجاع = سلطان الدو ل 

أبو الصلت بن عبد العزرز : ))۹۲-٠4۰(‏ . 

اپو طالب : ۱۸٩٤‏ . 

اپو طالب لكي : TIEPIAE‏ . 

بو المباس الاشبيل النباي PAV:‏ . 

ايو العباس الدوبري = الن وري 

بو عبد اله مد ين الا حمر :0۹4 . 


أبو عييدة معمر ين المئى : ۲4۸ . 
ابو العتاهية : ٠٠١‏ . 


1۲ 


ابو عثماب المشقي :¢ 0 „ 

ابو ألعلاء = المري 

أو العلاء بن زهر = أبن زهر 

ابو | خسن علي الاشمري = الاشعري 

ابو علي بن زرع : ۲۷۷ . 

اپو عمرو بن العلاء : ۲٤۸‏ . 

ابو عنان المريي : ۰.۱ 

اہو الفداء : ۹۴ء م . 

ابو الفرج الاصفهاني : ۲۴۸ . 

ابو القامم الزهراوي : oAA~oeAA‏ „ 

بو لۇلۇة : 1۸۴ . 

ابو لونیوس النجار : ٠۵١۴‏ . 

ابو مروان بن زهر = این زهر 

ابو معشر الفلكي : ٠٠٠۵۰۳۲۵۹‏ . 

ابو مدصور المار يدي = الار يدي 

اپو موسی الاشعري : Tala UALSDLL‏ 

ابو لصر بن عمران ‏ داعي الدعاة 

اپو نواس : ۳۳٤۰۲۷۰۰۲۰۰ ٤۲۱۳‏ م» 
م 

ابو هاشم بن عمد بن ألنفية : ۲۱۲م . 

أو هرر ة : ٥4١٤1٩٩‏ , 

ابو الوليد الباجي : 4f‏ . 

ابو رز يد البسهلامي = البسطامي 


احمد الاشبیلي = آبو المباس الاشبيل 
أحشو رر ش A“:‏ 


آحمد ین أسد ین سامان : ۲٣۸‏ . 

۲4۹۸4۲۹۰۰۲۰۱ ۲۲۲ ٤ ١ احمل بن حلیل:‎ 
. oN“ 

احمد پن ابي دؤاد : PATA‏ 

أحمد بن شاكر المنجم : 8“ 

احمد بن طولوت : ۲۳۸ . 

أحمد بن عبد الملك : 4٠٠١‏ . 

احمد الغز الي : 4۸۷٤٤۸٥‏ . 

احمد بن عمد بن مومى الرأزي : ۸۷ه . 

أحمد بن المعتصى : 0 

الاحنف بن قيس : ۲٤‏ . 

الاو ص : ۱۹۰۹ . 

الاخشيد = عمد بن طفج 

. ٤۳٤م‎ ٣١ : إخناتون‎ 

او غامد = سفیان ہن عوف 

(1 -PVVrTty+4 : احوان الصفا‎ 
PY 

ادریس بن ادریس : ۲۴۷ . 

ادریس. بن عبد اله پن اسن : ۲۲۴۷م , 

آدیوداتوس : 14٦‏ › راجع ۱4۷ : 


ابو يعقوب يوسف الوحدي : ۴۰۵ :| اربد بن ربيعة المامري : ٠۲۰م.‏ 
4-4 . ارخمیدس : ٩۱‏ 

أبو یعلی : ٤٦۸‏ . ارسطپوس : ۱۷۱۰۱۲۰ . 

٩۱)۷۰ ۲۳؛‎ ٤۷ : ابو یوسف : ۲۵۱ . ارسملو » ارسطوطالیس‎ 
c۲4 11۹4م 1۲1م‎ (114-4۸) . ۱۹٩ : آي بن کعب‎ 
c ef ¢ FIFI p10 ° . اپیقور = افیغورس‎ 
¢ PYAISTAPYONEIIAEPI o 4 : توم‎ 
CVALEYAY CYA) CYYY CYVY اتون : م‎ 
CFO Cp eACTYETAY . 1۸٩ ) الاحدب ( رياضي‎ 

Aly 


تاريخ الفكر العرني ط ۲ )4١(‏ 


. ۱۲۸۰۴۱۲۷۰۱۲۹ : آغسطوس‎ | CTANerVecrte crotrot 
. 1۹٩٤)۱4۹-۱4٩( : آخسطینوس‎ | ۹ CONYTCENICE VCE 


PN‘ocototo‘oc{tfoct\Y‏ ¢ افتېشيوس او طاحي = او طاحي 
۷ ۹ ۷ أ الافضل صاحب الاسكندرية : ۹۱-۰۹۰ . 


(۱ 1-4 ۷(4 افلاطوڭ : ۷ + ۲ › 1 ۹م + ۹۳م‎ epo CPNEA CNEVEPITA 


CNIACI4 IF ¢1 ۷ . ANCAP Ieee t 
CITIepIFoc1 1°11 —-° ارسطو الثاني = الاسكندر الافرو ديسي‎ 
‘ Yen cl\oeo Clerc cpl ارطغر ل ت طفرل بك‎ 
CForeTY4A CFYA CTI EY .)١٩ 4-1۳۲( : آسال (صاحب حي بن يقظان)‎ 
CFVo—PVEETN Fol — Yet . ٠4١ : اسامة بن منق‎ 
CEIYGEV CFA CFA\ FAS . اسحق بن ابر اهم : ۲۹۰م‎ 
. (ACOA | . )۲۸۲-۲۸۱( : اسحق بن حنین‎ 
۰۴۰۹۰۴۰۳۰۱۴۰۰ )۱۳ 4-۱۴ ۲( : ال وطین‎ | . ٠٠٠ : اسحق پن الصباح‎ 
. Ye eA . ج٠٠١ أسد بن الفرأت‎ 
. ٠٠۸ : الاسفرأيي : ۷٦4م . | افنون اغبي‎ 


الاسکندر الافروديمي : ٠٠4۰۲۸4۰۱۳۹١‏ . | أفیفورس : )۱١١-۱۲۳(‏ . 

الاسكندر المقدوني : ۱٤٠۱١٠۲۲۰۲۱١۷‏ . | أقاذٍموس : ١١١ح‏ . 

اسماعیل ( والد الاشمري ) : ۲۳۷۰۴۳۴۳۲ . اقطیمن : ٠١۲‏ , 

اسماعیل بن جعفر الصادق : ۲۲۹م۰۲4۷۰ | اقلیدس الاسکندري : ۸۲١٠١۴۰١۱۲۰۱۱۹‏ 


AncaAAcoo\lcpiVAC{‘o . ۹‏ 
أسماعيل الرأهد : 4٠0‏ . اقلیدس الماغاري : ۱۹١د١١٠٠‏ . 
الاسود بن يعفر : 1١۸‏ . | | کتافیان = اغسطوس 
اسماء بنت اني بکر : ۲۰۰ . اکسئو فانس : (۷4-۷۲) . 


اشر س بن حسان : ۱۹۲م . الب ارسلان : 414م . 


الاشعٹ بن فیس : ٠٠٠١‏ . | الفونسو الاو : ۷١1م‏ . 
الاشعري : (1-۳۳1) ۸441م . الفونسو القامن : ١۷ء‏ . 

: آشور بنییال = آشور بن بعل : ١٤م‏ . امام الحرمين = ابلويي 
آصيغ بن محمد بن السمح : ۸4ء . ام فروة بنت القاسم : ۲۹٩‏ . 
الاصطخري : ۲٠٠١‏ . | أمر و سیوس : ۱٤۷‏ . 
اسصطفن القدم : ۲۷٠٠١٠۵۲‏ ,. أمرۇ القیس : ۲۷٠١۴١۱۹۹‏ . 
الاصفهاني = أبو الفرج الاصفهافي امغار س اهدي ہن تومرٽت 
الاصمعي : ۲٤۸‏ . امنحوتب الرابع = احناتون 
الاعتزال ٠٠٠١۷‏ راجم الممتز لة | امون رع د رع » أتون . 


امونیوس » آمونیس : ۱۳۲م۹۰۲٠۲‏ م , 


الامین : ۲۸۹ . 
أمية بن عبد العز رز = أبو الصلت 


انا کسمندروس : )1۲=-٩1() 0٩‏ . 
انبدقلیس : (۸۰-۷۸) ۵۸۸4 . 


اندیکو : ۴۸م . 

انس بن ماك : ٠۹٩۵‏ . 
أنشار (TY:‏ 

آتطائس : ۲۰٠م‏ . 
انقلاڙس : ٠١۲‏ . 
انکا = نودموت 
انکساغوراس : (۸۴۰-۸۱) 


. )1۳-٦۲۰٥۹( : انکسیمانس‎ 


انوشر وان : ۱۵۹ ۔ 
هرمز دا = بز دان 
أهرمن : ٠۰‏ . 

اهرن پن أعين : 0 . 
أوذموس : ٠۴١‏ . 

الارزأعي : ٦۸٠۲4١‏ .. 
اوس بن حجر : ۱۵۹ . 
أاوسیریس : ۲٠٠۴4‏ . 
اوطاخي : 1e٤‏ . 

أو لوغ بلک : ٠٦٠‏ . 
آیا = نودموت 


. )۱۴١-۱۲٥( : ايامبلیخوس‎ 


يسيس : ۳ 

ل —- 
الباجي = أبو الوليد الياجي 
الباقلاني : 4٦۷-٤۹٩‏ . 


. ۸۸)۴٠ 4-۳ 1,۲( : الپتاني‎ 


إثينة : ٤۲٠م‏ . 

. ۱١۴ : یر‎ 

البخاري : ۲١۲‏ . 
صر = نیو شذنصر 

عتیشو ع بن جبر ایل : ۷م 
ختیشوع بن جورجیس : ۲۷۹م . 
البديع الاسطر لاي : ٠١١‏ . 

بدیع الزمان : ۴۹ . 

براهما ‏ براهمان : ٤۷‏ م٤۸٤‏ . 
ابر دعي = يعقوب البر دمي 

بر سباي : ٥4۹-٥٤۸‏ . 

برقلیس : ۸۱م . 

رکپارق : ٥م‏ . 

بر مینرذس : (4 ٥-۷‏ ۷) ۷۹م ۱۲۰۲ . 
ويوس : ۳إ . 

. )۸ ٩-۸۸ ( : روئاغوراس‎ 

بر ودیگوس : )۸٩(‏ . 

روسن : ۳۲۹ . 

. ٩ : بروکلبان‎ 

البساسير ي :4 م 

PY: اليسي‎ 

اليسطامي : ۳١۱٦۰4۷۲۰1۷۱‏ 1۲۸م . 
بشار : ۲٠١‏ . 

ہشر ( بن مروان) ؛ ٠٥۲‏ . 
بشر الماقي : ۲م 

یطر س الرابع = بطره : 1۹۲م . 
البطروجي : 44م . 

بطليموس : 04416۴م۴1۳4م4۲۸6م› 

. 1f 

بقراط = اہقراط 

. ۲٠4 : البلاثري‎ 

البلخي - أبو زيد : ۳٠۷‏ . 


۷10 


پٽان بن سبعان : ۴م 
اء الدولة : ٣۲٣۳‏ . 

برام بن هرمز : ۱٣۰‏ . 
بوذا : ۱٠۰))6۰-44(‏ . 
الپوريي : ۰٠۲م‏ . 
البوزجافي : )4٠۲-4٠۰١(‏ . 
البوصبري : )٠٦۰-۰٠04(‏ . 
بولس : ١4۴‏ . 

بيار س : 04۷ . 

ببرون = فورون 

البیروفي : )٤۴۷-٤۳۳(۰۲۳۹‏ . 
بيلاطوس : ۸م 
البيهقي - أو بكر : ٤1۸‏ . 


البيهتي - ظهير الديى Y4:‏ . 


ت - 
تارد ۷ . 
تاشفين ٻن علي Ve:‏ . 
تامر ¬ عارف ۱۸-۲۹۷ ۲ح . 
التبررزي : ۰۳۹ . 
البر مذي : ۲٠۲‏ , 


التصوف : 4۷١(٠۲١‏ ومابعدها) . 


تفنوت : ۳4 . 

التو يد : ۱۷4٤ ٤۲٠١٠١‏ . 
اتو حيدي = آبو حيان 
توزو : ٥۲‏ . 

توفیل : ۲۷۴ . 

توما الا کويي .heV:‏ 
تامات PY:‏ 

تيمو ر فنك : PATA‏ . 


تاق 


ثابت بنقرة : ۷= ۷۷6۸ (9 ۸~ 


۸۱) . 
ثابت بن دینار اال : ٠۹۵‏ . 


| ثابت قطنة : )١٠٣-۲۱۲(‏ . 
| اليس : ۰0۹4۳۰۰۲۱ (1۰-ا1)ء ۴۳ 
ec FAt‏ . 
امسطیوس : ١۱۳م‏ . 
ئاۇفرسطوس : YAL¢ITocPIY|‏ 
اليا بدت علي بن عبد الله : ۳۳٣٠م‏ . 
ثيوفیلوس = توفيل 
Î es‏ 
| جار ہن سيان : 1۲۸۰۲۹۷م . 
جار بن پوسف : ۷۷ه . 
اإلماحظ : ۰م )۲0 ›(41-140) ۷6 . 
جاسپوس : ۱١۲‏ . 
جالينوس : ۲۸° م4 1۰4410۳4۳۲۰6۲۸1 


البائ - آبو علي : (٩۴۴۲۰)۲۸۹-۲۹م‏ . 
امپاي - بو هاشم : (۴۰۰-۲۹۸) , 

جیر ائيل بن تیشوع : ۲۷٩‏ . 

جر ائيل بن عبیاء الله : ۲۷۹. 

. ٠٠٠١ : أبمرمي‎ 

الحرجاني - ابو سهل : ٠٠٥‏ . 

. ۲٤4۸ : جریر‎ 

امعد بن درهم : ٤۲۱م ۲۲۴۳۰١۲۲۰۲۲۱۹‏ . 
جعفر الصادق : ٩۲4م )۲۹۹-۲۹7٩(‏ . 
جعفر البلخي -- آبو معشر 

جلال الدين الرومي : ۲۸ح . 

جلچامش : ۸-۳۷ . 

, ۱١۱ : جماسب‎ 

جمیل بن معمر : ۲ج۰٠۲«‏ . 

جنکیز خان : 4۷ . 

. 4۷۲:٤۸١ انید‎ 

جهم بن صفوان : (۲۲۴۰)۲۲۱-۲۱۹ . 
جور جیس بن عحتیشوع : ۲۷۹-۲۷۰ . 

جوطر السعَل :۹م . 

أ ويي : (1۸ 14--14 4) ¢ ۰44144۸544۸ 


Al 


a 
١١١ : حاتم طي‎ 
. ۴٠٠۵ : الیارث الاصخر‎ 
, ۴۰۵ : الحارث الا کبر‎ 
. ۱۷١ : أاللحارث بن حلزة‎ 


الحارث بن كلدة : 4ء راجم .۰ 


الخارث المحاسبي : ٤۷۱‏ . 

م٤۲۷۰‎ ٤۰۴۰۲٤۷۰۲۲۳۹ المحاکم بأمر أقه:‎ 
. 44 ~e fo 

عام بن لوح : 1٩٩‏ . 

ميش بن اسن : ۲۷۷ . 

اجاج : ۰۰414۷م ۲1۴م ۲۲4۰۲۱۷ 

اجاج بن مطر (ز المطران) : ۲۷۷ . 

حرب إن مسعر : ۱|۷۲ . 

. ٥4۰۲0۴۸4 : اللخرري‎ 

الخحزمري : 1۸۸ . 

حسام الدو لة ين هذيل س ميد الك بن هذيل 

حسان بن حسان البکري : ۱۹۴۳ . 

الحسن الېصري: ۹۰۲۰۰ ۲۲۲۰۲۱۹-۲۱م؛ 
۷۱ . 

اخسن الز عفراني = الزعفر اني 

اسن المرا كشي : )1۸۷-٩۸٩(‏ . 

اخسن الهلبي = المهلبي 

اسن بن منصور : ۴۲۴ . 

الحسن اطمداني : ۱۹۸ . 

الحسي - عبد الرزاق : ٠١۸‏ . 

السین بن علي : ۳۹۱۰۴۳۷۹۰۲۱۰٩‏ .۰ 

ا لحصري - ساطع 

الحفید اہن زھر = ابن زعر د أو یکر افيد 

اکم الربفي : ٠٠٦۹-۰٩۹۸‏ . 

الحكم المستنصر :م 


NYASOITCpEATCPEVT<P4YY : ج‎ 

TAME “1 2 سحليمة‎ 

حماد عجرد : ۲۵۰ . 

ماد الرواية : ۸٤۲م‏ . 

سحمدان قرمط : ۲4۷ . 

حموراي : ۳۹م٤4۳‏ ۰٤۳۷م‏ . 

۲۷۸(۰ ۲۷۷۰۲۷٦۰ ۲۵۷ : نین بن احق‎ 
. Ye Cees (A 

سواه : ۱۳۱ . 

حي بن یقظان ( لابن سینا) : ٠۲۹‏ ؛ ( لابن 
طفیل ) ( ٦۲٥‏ وما بعد ). 

خالد بن الطاب : ۰.۶۱ 

خالد القمري : ۲۱۲ . 

الد بن الوليد : 6Y8‏ . 

الد بن بزید : ۲۷۱ . 

لال ی «PIA:‏ 

الحطیب البر ,زي = ابر ,زي 

خزمة بن الاش : 1١١‏ . 

علدون = حالد بن الطاب 

علف الاحمر : ۲٤۸‏ ء 

علف الزهراوي = ابو القاسم الزعر أري 

عليفة - اغناطيوس : ۷١۲ح‏ . 

الملل بن أحمد : ۲۷۹۰۲4۸٩4‏ . 

ليل بن عبد الرحمن = ليل الفغلة : ۸۷ . 

»م)۲٤٤م۰)۲۰۴۰٤-۴۰۱( الیوارزمي:‎ 
PIA COAACPOAR 

عولة الحنفية : ۲١١‏ . 

خير العباد ( محمد رسول أله ) : ٠٠٠١‏ . : 

. ٠۴۳۱ عرالخلق‎ 


— 5S 
داریوس الکپر 1 ۸ م.‎ 


1¥ 


داعي الدماة : 44م 
داني : 1148 . 
دأوود : 1۷6٤1۲٩‏ . 
داو ود الاصغهائي الظاهري: ۰۸۷۰۲۰۲۰۲۲٠١‏ 
داو ود بن هرام س علاء الدین بن هرام 
الدشوأر : 4١ء٠‏ . 
دهبل : ٤۵٩‏ , 
دلابیذا ( دلافیدا ) YT:‏ 
دورکهام ¥ 
دمقراطیس : )۸٤-۸۲(‏ . 
دېودرروس : ۱٩۴‏ . 

ا 
الأهبي : ٠٦۳‏ . 
ذو الاصيم العدواني : ٦‏ . 
ذو النون المصري : ١١١4۷١‏ . 
ذو الرمة : ۳۲٠ج‏ . 
ذيوجانس الكلبي : .۰ 
يوفنطس : £۲ ,. 


a os 


الرازي = ابو بكر الرازي › احمد بن عمد بن 


موی 
رأيعة العدوية : ٤١۷١‏ . 
آلرازکاني : A0‏ . 
آلر بيع بن سليمان المر ادي : ۱٠۲م‏ . 
ربيعة الرأي : ١٠۲م‏ . 
ار حبي „oof:‏ 
زسم : ٩٩۷‏ . 
الرسول = عما رسول الله 
الرشيد = هرون الرشيد 
رشیق ( غلام ابن الزار ) : ۰۸۸ . 
رضي آلدين أأر حبي = الر حبي 
دع ٤۳م‏ . 


| 


أ 
1 
ا 
1 
ا 
1 
أ 


ركن الدولة بن بویه : ۳۲۵۰۲۴۰ . 
رولاند : 0٩۷‏ , 

سز س 
زامباور : ۳۲۴ . 
الزيير بن الموأم : ۳4١٠۲٠١۰14۵‏ . 
زرادشت : 441( ۰-( )۳۹14۱6۰4 . 
الزرعي = ابن قى اببوزية 
الرزقالی : )٠۹۰-0۸٩(‏ . 
الزعفراتي : ١٠۲م‏ . 
ز لزل = پعقوب البر دعي 
الز شري : ۲۰۰ )۰4(-٥4۰()‏ 4۲۰ . 
الز جاني = علي بن هارو ن 
الز تجاني - أبو عبد أله ٣د‏ ه . 


أ زهر ہن عبد الاك = اين زهر - أبو العلاه 


الزهراوي س أبو القاءم الزهراوي 


زهیر بن آي سلمی : ۰۲۴ ۱۹۸4۱۹۴۰۱۹۲› 


۷۲ . 
الزوزاي = محمد بن علي : ٩٤ء‏ . 
زیاد بن آبیه : ۱۹۹ . 
زیاد بن الاصفر : ۲۱۱ . 
زید ہن ایت : ٩٩1م‏ . 
زيد بن رفاعة : ۳۷۷ . 
زی بن على : ۲٦٦۰۲٤۹۰۲۱1۱‏ . 
ز يدان م جورجي ٩‏ . 
زین العاباین : ۲٦٩‏ . 
زینو الال .٦۰۰۰۱۲۳۰۱۲۰)۷۹-۷۰(:‏ 
زینون القبر سي : ۱۲۳م . 
زینون ملك الروم : ٠١١‏ . 


ص س 
سابور الأول : ٠٠١‏ . 
سار طون : ۲۴۰۵۰4 ۰ 2 


¥1۸ 


ساو رر وس : ۱۵۲۳ . 

سبتهموس ساو یروس : .۱۳١‏ 

ست : ۳4 , 

السراج الطوسي : 1۷١‏ . 

سحئون : ٥‏ احج . 

مر چون = شر وکین 

سر چیو س عیر | س عير | 

سعد بن اي وقأاص : ۳٤١‏ . 

سعل بن كز مة : ۱1۳م . 

سعیل بن جبار 1V6 PI:‏ . 

سعیا بن زیا بن عمرو بن تفیل : ۲٤۱‏ . 

سعید بن لماص : ۱۹۰ , 

سفیان بن عوف : ۲ جج . 

سفيأان بن عيينة : ٠٠٠١‏ . 

سفیان الثوري : ۲٠۰۰۲4٠‏ . 

. )4۸(+۸٦ : المفسطائيون‎ 

۱۰۷۹۸4۳۹۷ )4 ۲-۹4 ۱1(› سقراط : ۲۲م‎ 
CFAAETAIEPIT P14 
. ‘oct {FETAA 

سلامان شقیق ابسال : ١۱۲م‏ . 

سلامان ( صاحب آسال ) : .)٩۴٤-۹۴۳۲(‏ 

سلامان ایر : 1۲۹م . 

سلامان بن هر مانوس : ٠۲۵‏ . 

سلطات الدولة : ۳۲٣‏ . 

سلم این آحوز :° 

سلم الاسر “Yoo:‏ 

سل بن قيس اللاي : ۵„ 

. ٠٦۰۲۰۱۴۳۱۰۲4۲۴ : سلیمان‎ 

سمعان السأامري : ١4٤۱م‏ . 

السمتاني : £۷ . 

سنان بن ثابت : (۲۸۲) . 

سنجاريب ماك أرعينية : ۲۸۲ 


ا سسا ف ڪڪ ڪڪ 
er e aa a Ya EER Bette Harahan‏ 9 ص ۶ا سیت دہ وا هدای ویو ع مورخ ہے ن a‏ 


سند بن علي : 0 . 

المهر وردي القتول cafgfce\lYc{AAY‏ 
1م . 

سهیل بن عبد المزرز : ۲۲٥م‏ , 

سیبویه : ۹٣۲م‏ . 

السيد أ-لبيري : ۰ . 

سيف الدو لة : eYepYTA‏ . 

ميف الدین بر سباي = ,ر سباي 

سیفا : ۸غ , 


-ش _ 

شات : ۹ 
شارل ان : ۷ه . 
الشافعي : pinaciorepolcYto~Ytt‏ 

.ofiatltf4 
. م٠۷4‎ : شانجة الرأيم‎ 
. م۲4١‎ : شاور‎ 
. 4۷۳٠١4۷١ : الشبلى‎ 
4 : شحادة - عبد الكرم‎ 
. ۹ : الشحام‎ 
. ۱۹۳۱۹۲ : شداد بن الاسود‎ 
. ح4١‎ : شروقین الاول‎ 
. قر وكىن : ام‎ 
. 4۴۸١٠۸۷ : الشر يف الرضي‎ 
. 1۲۹-1۲۳۸ : آلشر یف المرتضی‎ 
. ۲4١ : شر يك اللخمي‎ 
. 4۷۱١۳۲۱١ : الشعبي‎ 
. ٤۷١ : شقيق البلي‎ 
. 1٦۲ : الشنغري‎ 
.م٠1٠١۲١۷4۲۲۰‎ ۰۲۱۴ ۲ ۱ ٤ ۹ آلشهر ستاتی‎ 
شو = آل شو‎ 
. ۲۷۲ شیو -- نویس‎ 
م4١‎ : شەر كوه‎ 


Ab! 


شیشر ون YoY:‏ . 

شیکمبار : ۲۷۸ . 
س — 

الصاحب بن عاد : ۸۷٨4٦1٦٨۲۹٩‏ . 

. ۰۷٨1٦۸64 : صأعل‎ 

صالح پن عبد القدوس : ۲٠١‏ . 

صلاح ألدين : ۲4١‏ . 

صمصام الدولة : )٠١٠١۴٠۲٠١‏ . 
طط 


طارق ہن زیاد : ٩٦٦٤۱1۹۷‏ . 

الطاغية ( ملك الاسبان) : ۷۸ء ألخ . 

YA 4040م‎ ۴۰۲0۲4٠ : الملبري‎ 
. o6f6 

الطلحاوي : ۰۴۳۴۳۱ (۴۴۷-۳۳۹) . 

طرفة : (۱۹۰-۱۵0۹) ۱۷۱۰۱۷۰ . 

الطر ماح بن حكم :€ 

الطغراکي : ۴۳۹ . 

طغرل بلك : 41۷٠٥٤٦٤٤٥۲٤١‏ . 

. ۳4١٠١٠4٩ : طلحة‎ 

۰4۰٤٤۰۴۱۴۳۰۴۳۰۴۳ ۰۲۸۱ : طوقان - قدري‎ 
. ool PE 

طیباریوس : ۱۲۸-۱۲۷ . 


ظ _ 


الظاهر برقوق 


العاضد الفاطمي : 
عامر بن الطفيل : 
عامر بن ألظرب : 4 . 


= 


em eee e e 2 5 a a ar n a mm RE hh aman a ma an ain ER an EE a mm‏ + کد ھون ۵ د ود ساتم معد ورسد د سے سے 


عائشة : 1۸ م1۸44 - 44149414۲ . 

عبد الله بن جر ائيل هو عييد أله بن جبر ائيل 

عبد الله بن الزپیر-: ۲۰۰٤۲۰۱۸۹۷۰۱۹۵‏ . 

عبد الله بن عامر الیحسصپي : ۲٠۰‏ . 

عبد الله بن عباس : ۸۰۵ ۲۵٣۴۰۲۰۰۲۰۱۹۰٤۰۱‏ 

عبد الله ن عمر : ۱۹٩‏ . 

عباد الله بن محمد ( الامیر ) : ١۷٥م‏ . 

عبد أله بن محمد الپاقر : ۲٠٦٦٩‏ . 

عبد ته بن محمد پن‌هلال : ۵۸۷ . 

عپد آقه بن مسعود : ۱٩٩‏ . 

عبد أله بن المقفع : )۳۷١٠٠١-۲٤۹‏ . 

عبد الله بن المقفم بن ساو یروس : ۲۷۲ . 

عبد الہ بن میمون = ابن میمون القداح 

عبد أله بن پأسین : ۲ ۷م۵۷4۰ . 

عبد اپار الاسد آبادي : ۴۵۱۰۴۰۰۰۴۳4۷ , 

عبد الىق بن ځیو : ٥۷۷‏ . 

عبد احکېم بن عمرو الامحي : ۱۹۹ . 

عبد الرحمن بن الاشعث : ۲۱۲۳م . 

عبد الرحمن الاوزاعي س الاوزاعي 

عبد الرحمن الاوسط : 14 . 

عبد الرحمن بن الحارث بن هشام : ٠۹٩۰‏ . 

عبد الرحمن اللز ميري ته امز ميري 

عہاء الرحمن بن خلدون = ابن خلدون 

عبد الرحمن الداخحل : ce\A‘poNVEYFV‏ 
4 . 

عبد الرحمل بن رسىم : ۹۷١م‏ . 

عبد الرحمن بن عوف : ۴)۱١۱۹۰‏ )۷4وس 
۵ج . 

عبد الرحمن ألناصر : ۹۹4٥ح ١-٠۷٠٤‏ ۷ء . 

عبد ألغي التابلمي : 2 . 

عبد القادر الكيلاني ( اإميلافي) : ١٠١م‏ . 

عید القاهر البغدادي : ۲۹۹م٣١۳۳۸‏ . 


A 


ءياء الكرع بن ابي الموجاء : ٤۴۷‏ . 

ما ألطيف ألبغدادي : )٠4١-٠44(‏ . 

عبد المسيح بن الئاعمي : ۲۷۷م . 

عبد الماك = شر وقين 

عبد الماك ہن آي العلاء = ان زهر - أو مروان 
عبد الماك بن أي الملاء . 

عبد الماك ين حبيب : ۸۷ . 

عبد الملك بن زهر = أبن زهر -أبو مروان 

عبد املك بن مرون : ۲۱۳۰۱۹۸۰۱۹۷ م . 

عبد الملك بن هذيل : ٠٠۴‏ . 

عېدالمومنبنعلي : 40۷6-0۷4 ۷1 4۲۰0م 
۴ `. 

عبد الواحد بن أي حفص : ۷۷ه . 

عبد الوأسحد أللنضرمي : ۷٤‏ 

عپید أقه بن الا ر ص : ۱۵۸ . 

عپیا الله ہن جار الیل : ۲۷۹ . 

عبید بن شرية : ۲۰۰۱۹4 . 

. ۲٤۲۹-۲۳۸ : العتبي‎ 

عشمان بن الطویل : ۲۹۱ . 

عشمان بن عفان : ۰۱۹۰٤۳۱۹۰۰۱۸۰۱۸۴‏ 

CYAAETITEYTIocTlc°1 

. poVoeco\t1ft|\ 

العرفانيون : ٠4١(‏ ومابعد) . 

عروة بن حزأم : ۱١۹۷‏ . 

عروة بن الزبیر : ١٠۲م‏ . 

لعز بن عبد السلام : )٠4١(‏ . 

عز الدين : ٠4۷‏ . 

الحز بز الفاطمي : ١٠4م‏ . 

عسکر اموي : ۵4٤‏ . 

عضا اللو لة : ١٣٣م‏ . 

عطاء بن يسار : ۲۱۹۰۲۱۳ 

عفراء : ۱۹۷ . 


ت 


مزة : ۵۲4م . 


ا العكبر ي : ٥‏ 

, ٠٠١ : عكرمة‎ 

علاء الدين بن برآم : ٠4ء‏ . 
| العلاف : (۲۹۳-۲۹۱) :۲۹۹44۹4 . 

| علاقة بن کرم : ۲۰۰۰۱۹4 . 

. ۹٩۱ : العلم‎ 

| علم الكلام : (۲٢٠۲وبا‏ بعد) . 

؛۲٠۰۰)۱۹۹-۱۸٤(۰‎ ۲ 4 : ا علي بن أ ني‌طالب‎ 
cpVokh CPR YoeV € °71 | 
P+ P۴ P۴ 4۱ 
cA) CFEICTos CYAACYTEY 
. pgoVac{i\Ycمtor‎ 


عل بن حمود : 44 . 

علي بن ربن الطبري : ١٠۳م‏ . 

عل بن عبد العزیز : ۲۷ . 

عل بن عیمی اراح : ۴٠١‏ . 

علي ين هار ون الزنجاي : ۳۷۷ . 

علي ہن پوسف ہن تأشفین : ۷4٤٥۷۴۳‏ . 

عماد الدین ہن بويه : م. 

عماد الدين الاسفهاني : ۴۹٠-١4ه‏ . 

عماد آلدین ز نكي : ۲٤۲۱‏ . 

عمر بن أني ربيعة : ۴۴٠م‏ . 

عمر إن حقصوا : ۷۰-۵4 . 

عبر بن الطاب : ۱۸۴۳م ۲ ۰۱۹۰ ۲۰۹۰۴۱۹۰ م۰ 
cCFAI¢YAAEYTETCYIo Y1‏ 
pg Va-eVv{cetY‏ . 

٠۲١۱ ۰۱۹۷ ٤ ۱۵١۴ : عمر بن عد العزز‎ 
.EVOTVOPTIAPIE 

عمر المقصوص : ۲۱۴ . 

عمر إن هيعرة : ۲۱۷-۲۱۹ . 

مبران الاسر ائيل „af:‏ 

عمر ان ہن ان : ¥4 ° 


ا ی سے 


۷14 


عمرو ( ذکره ذو الاصیم ) : ۱١١‏ . 
عمرو بن العاص : ۴۱۸۷١۴۱۸٦٤٥۱۸۵‏ 
\¢1A^A‏ ° 
عمرو بن عبید: ۲۲۲۰۲۱۸ ٣-۲۲ ٤(۰‏ ۰)۲۲ 
TAR‏ + 
عمرو بن کلثوم : ۱١۱۰۱۰۹‏ . 
عمرو بن ي : ۸١۱م‏ . 
عمرو بن مرد : ۱١۲‏ . 
عمروس إن پوعف : 1۸ . 
هنر ة : ۱۹۸ . 
موف بن عطية بن المرع : ٠٠١‏ . 
الموفي ٤‏ العو في : ۳۷۷م . 
عیسی : 1۲۸ ۱۲۹۰ح ۰14414۳۰1۴۲ 
C\Yoclot~\orclocp14۹4‏ 
Voc CPTERTTITVY‏ 
۲4 . 


فب : ۳4م . 

cCFoePCIIICTNépYe CpACPY : الغز الي‎ 
c‘(1Fc(o\e—tAo): {A4—4\F 
¢ “\-\YAcof\cotTco4Y 
¢ 10۷م‎ “م1٦‎ cpNoecef 
YI CTT CITE CPTOA 
. VACI TY E—VY 

غلوکن : ۹۲م . 

غنوصیون = عرفانیون 

غوریاس الفسطاتي : ۱۲۰١۸۹‏ . 

غیلان القبطي : ۲-۲۱۴۳٤۲۲۴۰۲۱م‏ . 

غيلان مي : ۲م 

E ef 


الفار اي : ۷م ۹4۲۴۸۰۲۷۰۲۹۰۱1۷٠۲؛‏ | 


| 
| 
| 
| 


—ro)JeorYVePYocYVTeTI1 
cI {oV Cp (7 
cav\l cotf crt\l\ +414 
¢ T11 C4 CPA +1۷ 
c"AocNeoact\eFCITA— ITY 
۰. 

. 4۸٠٥ : الفارمدي‎ 

فأطمة : 4۷40۷41۸4 . 

الفعح بن حاقان المباسي : م 

الفتح بن خاقان القيسي : ٠٠۴‏ . 

فخر الدين الرازي : (4۲٥-١٣٤ه)‏ . 

فخر الاين عيمس : ٠٠١‏ . 

فخر الف : 4۸۷4۳۲۴ . 

فرج بن برقوق س الناصر فرج . 

الفر دوسي : ۲۳۹۰۲۴۳۸ . 

الفرزدق : ۲۲۸ . 

الفرضي = ابن الام 


. 4۸)۴4 : فرعون‎ 
cYYoc\orcpIlFeoc\fY فرفوریوس‎ 
. TYACTYTNCYYY 

فشو ؟ A‏ م 

الفلسفة : (۱۷) وما بعدها 

فولوقراطیس : 1۷ . 

فورون : ۱۲۲ . 

. ۱٩۲ , فولیس‎ 

›)۷ ۰= ۹۷( › ۳ ۰ ۲ ۲۲۰۲ ۱ ۱۹ : فیثاغو راس‎ 
cFPY‘C\aet{\Foct\lFToc° 
. ec FTAIeEFTYTA 


قوي 
قيفو : ٠۹١‏ . 
فيلوت : (۱۳۲-۱۳۱) . 


Yor: آصف‎ 


AA 


ذاق ت 
القاس بن عبد اله : YAY—YA\ CY‏ . 
القاضي عبد اإلبار = عبد للبار الاسد أبادي 
القاضي الفاضل: ٠۴۹‏ . 
القاضي النعمان : ٠٠۴‏ . 
القاتم العباسي : . 
القادر العباسي : 4١۳‏ . 
قباذ الأول : ۱٥1م‏ . 
القداح = أبن ميمون القدأحج 
قزمان : ۳٤١‏ . 
القزویي : ۹٥٠م‏ . 
قسطا بن لوقا : (۲۸۳-۲۸۲) . 
قسطتطين الأول : 1۲ . 
القشير ي - ابو القام : CTACETY‏ . 
القشير ي - أبو تمر A:‏ . 
القفطي : ٠4٦١-٠٤4٠٠۹‏ . 
قمیر - يوحنا : ۱۳۰-۱۲۹ . 
قنار : ۴٥٤م‏ . 
قوس بن ځالد : ۱۹۲ ۔ 
قیس ( بن ذریح ) : ٤۲٠م‏ . 


قیس ( چنون لیل ) : ‘coYscortpo+‏ 


. ۲ 
E 
۲۴۸ : کافور‎ 
. 0ê: الكاثي‎ 


. OYaecaYf ; ڈیر‎ 

. )۴۲٣-۳۲۲( : الكرحي‎ 

کردان : ۲۸۱ . 

کرشنا : 4۸ . 

الكرماني = ايو الىكم الكرماني 
الکسا ی : ۹٠۲م‏ . 


| کسری ائوشروان = لوشروان 

کحب ہن زھیر : ۱٦۹‏ ۔ 

الكل ( موی ) oe:‏ . 

كمال الدين الائباري : ۴۹ . 
الكندري : 41۷م . 

. )۴۱١-۳۰٠(۰۱۹۸4۲۰ : الکندي‎ 
. 0٩۹۸6۷ : کئط‎ 

کونفوشیوس : (4]6۷))6۲-۵۱ . 
کید نو : 4۲م . 
. کیسان مول علي بن أي طالب : ۲۱۱ . 
شار : ٣۳۹م‏ . 


ال 


. 4۷4))٥۲( : لاوتسه‎ 

لبان - الدكتور عبد الرحمن : ٤۹٤4‏ . 
لہی : ortم.‏ 

ہیا : ۲١۹١۲10۸‏ . 
الجائي = أو زيد اللجاي 

لحمو ومو : ۳۷م . 

لقان : ۱۷۸ . 

لوقا - ۹ ً 

لي آره س لا و تسه 

ليل : مم . 

م ¬ 

الماتر يدي : ۳۱م 

ماجد الكردي : ۱۷-١٠۱١‏ . 
مارپلوس : ۱١۲‏ . 

ماسر جویه : ۲۷۵م . 

ماسویه : ۲۷۹م . 

بانس : ۱١۲‏ . 
ماك ہن اٽس : CYAAEYTIYCPTOICPYEE‏ 

. ۸ 
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Ah 


محمد پن الا حمر = آٻو عبد اه محمد بن الاجر 

محمد الاخشید بن طنج ۲۳۸ . 

محمد آلپاقر : ۲٠٦٦‏ . 

حم بن اسن الشيباني 

محمد بن النفیة ۲۱۱ ¬ ۲۱۲ . 

محمد ہن الد ,بن الطاب 14١‏ . 

محمد بن خلف = قخر الك 

محمد پن داوو د الاصفهاني ۲٠۲۰۲4۵‏ ,. 

محمد بن سيار القرطبي ۵۸٩‏ - ۸۷ . 

نبي : ۲۳۸م۰۲۰۰۲۲ 4۳۹-4۳۸۰۳۰۲ أ محمد بن شاکر ۲۰۵ . 
.VeVcov\cets‏ محمد بن شهاب الزهري ۲۰۱ . 


الامو : ۲۰ ۹4-۲۸44۲۷44۲۷۲ / 

| 

1 

أ ۰ ۳ ه a‏ 
المحوكل : tVYereoccpPAoc-4‏ | محمد بن عبد الله پن امسن ۲۸۹ . 

| 

1 

1 

1 

| 

| 

| 

ْ 

| 

أ 

| 

| 

| 


IL CFoY CF) CYA C۹۱ 
FeV C0 

مالي : ۰۰۱4۱٠۱م٤۳۷٤م‏ . 

. 4١١ : الماوردي‎ 

مأوية : ١١٠م‏ . 

مایر هوف : ٩41۹ح‏ . 

. ٠٠۲ : المتقي‎ 

. ٠١١ : المخلمس‎ 


می : 1۲۹ح . محمد بن عبد الرحمن ( الامير ) 4٠۵-=١٠۷ء‏ . 
می بن يولس : ۳۵۲۰۲۸۳۰۲۷۷۰۲۰۹٩‏ . محمد بن عبد الرحمن س ابن أبي لمل 
مجاهد المامري : ۵۹۲ . محمد پن عبد الله بن محمد : ۷١‏ . 
جد الدين اليل : ٠4۲‏ . محمد بن عيد أبابار المتبي = العتبي 
المجریطي : ۸۹۰۰۸۸م . محمد ين عبد الرحمن بن المغيرة : ٠٠١‏ . 
جلون ليل = قيس محمد بن عيد الماك الزیات : ۲۹۵ م . 
مار سول لله : ۲۸ ج » ٤۳۱۹۴۰۱1۰‏ ۱۷4 م۲ 
CPIAIEFIA* CIVA FY‏ 
Y\éP14°¢\Ao CFIA PIAY‏ 
PIETY CYoAcYoVEYoa —‏ 
CVE CPE CYTE YY ~—‏ 
crt CHF CFYYepYeteYor‏ 
۵م ۹ ۰ ۳۳۹ ۰ ۳ | مد پل موس الحوارزمي = المحوارزمي 
۹ ۰ ۹ ۳۱ | محمدین مونی المنجم : ۲۸١‏ . 
co‘oYcfAVCEIVCEO‘CfEFCEYY‏ حمل بن نصیر : ۲٤۸ = ۲٤۷‏ . 
ااا ا و 
محمد بن ابي بکر ۱۹۰ . | محمد پن پوس بن صر ۵۷۸ - ۵۷۹ . 
محمد پن أبې زيلب م ابو اللطاپ الا سدي | حمل بن يوس پن هود : ٥۷4 = ٥۷۸‏ . 
۱ 


محمد بن عنبسة = أبن علبسة 

محمد بن محمد الغزالي ( والد حجة الاسلام 
الغزالي ) ٤۸٠١‏ . 

محمد بن محمد ین شالد ین الطاب : 1٩۱‏ . 

محمد مرسي أحمد .Tof:‏ 

محمد المسوقي ١۷ء‏ . 


محمد پن هود السلاوي : ٥۷٥‏ . 


محمد پن ابي عامر = المنصور ٻن اپي عامر | عمد بن هرون ۴٠١‏ . 
محمد بن أبي مسلم المرمي = المرمي . محمصاتي - الداكتور صبحي : ١ج‏ . 


A 


یمود لىعرنوى ۲۳۸ ۲۳4 ]م1114 . 

امختار بى بي بيد 9ھ 

لمر ا كي س اسن ن لمر ا كشي 

خر حيطي » لجراي 

مر ډو بم سن ۽ پار .Ff* »* TFA‏ 
f‏ 

مر مي کن ع کد مر صي "عمد 

مو قفصي ۱۲۹ = . 

مر فو کک .Ve‘sel{{is etr‏ 

مرواب پن احم ا ا * . 

مر پائوس ۲٣۱‏ . 

أل ية ( طببب ) اه٠‏ . 


مرم . ۲)57134 lotto.‏ . 
مرد ۰و ۴۵۲٠۲‏ . 
رین ۰ خي س کیت . 1۹۳ , 


مىسهر £4542۴ . 
اسل ' ¥) 645502:14 . 
EE‏ 1 ا 
استاي ie‏ ي ` 


استلسو لامي 8۷۸ ۸ . 


, "£4 


اتر الماطمي . 18+۴٤۴١‏ . 
ممصو د ایر ری ( ۲۴) . 


ممدبة بن عبد د اليح بش . 
مشر غي ار له ۴۲٣‏ 
بث وذ ته مصسای ۴٣۴۳‏ . 


' MIA EPIAVSPIAYTAY PLAN qi 


.#KTEteorsicTfrAnNst“ 
. ۲۲۴۰۱۹۲ : مدریة ہی رید‎ 
. +۲۱١٤ مسد اهي : ۲۲۴م‎ 


المع له : [ ۲٠۹‏ رمايمة) . 


المعتصم العباسي : Folio cf‏ 
المعتضد المباسي : ۲۸۲۲۲۲۸۰ . 


المعتمد المباسي : ١۲۸م‏ . 


, VY—EVIGC ETA $+ معرو ف الكرخي‎ 
(TTPA) Yo‘ cltocpA eV المعري:‎ 


. ViVvpiTt 


المعز بن پادیس : ٠۷١‏ . 


معز الدولة بن بویه : ۰٣۲م ٣۲٣۲‏ 
المعز عز ألدين س عز الدين أيبك . 


. امز الفاطمي : ۳١۲۳١‏ ١٠4م‏ . 
. حمر بن الى = أبو عبيدة 


. ١١ : المغازلي‎ 

المغير ة بن مقعم الضيي : ۲١١‏ . 

المفضل الضبي : ۸٤۲م‏ . 

المفضل بن عبر أللعفي : ۷١۲ح‏ م . 

اندر المباسي : cFlecTIYSYATEYTA!‏ 
۷۱ 


المقتدي المبامي : 1۳ . 


. ٠٠١ : المقدمي‎ 

مقدم بن معافی آلقبري : ۸۷ء . 

مكحرل الشاي : ۵ , 

مکين الدين الاسفهاني : امام (أستاف) اپن عر لي 
(داجم )٥۴۳‏ . 

, )٦١٤1٦1 : ملکشاء‎ 

٣۵١ : ملخوس‎ 

مو : ۳۷ . 

المنصور البامي = ابو جعفر النصور 

المنصور ابن أي عامر : ١۷ء‏ م٤۹1٠‏ . 

منصور بن أسحق الساماي : ١٠٠٣ح‏ . 

المنصرر المريي : 4۷۹م . 

المنصرر الموحدي : ١۷ءح١٤١٣۲١14۷4م.‏ 

منسور بن توح : ٩۳‏ ۰ 


VYe 


المنيعي : 41۸ . 
المهدي بن تومرت : ۸ ۵۷۰٥۰۵۷4٤0۵۷۴۳۰‏ 
4 . 
اهدي المباسي : ۲۸۹ . 
المهدي المتتظر : ۲4١‏ . 
مهذب آلدين الدحوار = الدخوار 
المهر جائي : ۳۷۷ . 
المهلبي : ۲۲۵ . ۰ 
موسى : ٤م‏ 1۲۸4ح م 18°6 1۷017۸4( 
cosfEP{AoCcFo‘rCFEACTEY‏ 
„oe‏ 
موسی الکاظم : ۲٠٦۰۲۰۱۰۲۲4٩‏ . 
موس المنجم : ۲۷۷ . 
موسی بن میمون : (۸4 وما بع) , 
موسی بن نصیر : ۹۰۱۹۷٦ہ‏ . 
موالر - أفوست : 1۹١‏ . 
مونتسکیو ۷ 
مونس اللادم : 4١‏ ۲م)٤۷۱ء‏ . 
مونیکا ?4 . 
مالي - لدو : ٩‏ 
پرا »› یازا : 4)٩‏ . 
میخائیل بن ماسویه : ۲۷۷ . 
المیداني : ۴۹ . 
میطن : ۱١۲‏ . 
ميه : ۲م . 
دق ت 
النابغة : ۹م . 
نابور مانو : 4۲م . 
الناتلي : ۵{ . 
الناصر الايوفي : ٠4٠‏ . 
ناصر شسرو,: 4۳۹ . 
ناصر الدولة بن حمدان : ۲۳۸ . 


| 
| 


الناصر فرج : 1۹۲م . 
التاصر الموحدي : VAC poNY‏ . 
نافم بن الازرق : ۲۱۰م٠٠٠۲‏ . 
ېو خلنصر : 4۳۰4١‏ . 
دة بن عامر : ۲٠٠١-۴۰٩‏ . 
النساي : ٠٠۲‏ . 
نسطور ! 4١٠م‏ . 
صر بن نصر بن سیار : ۲۲۰ . 
تصير الدين الطوسي : )٥۴-4١٠۰(‏ . 
النضر بن الحارث بن كلدة ؛ ٩1۹4س١۷٠‏ . 
النفام : .۴٠۷۰)۲۹۰-۲۹۳(‏ 
نظام الك : PEATEETASETO~ETE‏ . 
اللعمان بن محمد التميمي = القاضي النعمان 
تفتیس : ۲4 . 
النفري VF:‏ 
النفس الزكية = عمد بن عبد أله بن اسن 
نوت : 4م‘ 
توح : ۳4۸ . 
نوح بن سامان : م 
ودموت : ۴۷ . 
ثور ألدين اليطرو جي ت ابطر و جي -. 
نور الدين مود : ١٤م‏ . 
النورري - ابو العباس ۹١۳٠ء‏ . 
نيار .Ve:‏ 
نيقوماخوس : 164٤14۷‏ . 

N FE 


المادي ألعباسي : ۲۸۹4۳۲۷٦‏ . 

. ٠٤١-۱٠4 : رقفل‎ 

هرمانوس بن هرقل : ٠۲۵‏ . 

هرهس : 6۰6( ۲۷۴4 . 

هرون الرشید : ۰۲۸۹۰۲۷۹۰۲۰۱۰۲۳۷ 
90م , 


Ab 


کت د نر صي _ ANTENA‏ . . حيو بن علي المسوفي : ٣م‏ . 

عد ی سیه لمك : ۳۱1۰۱4۷ ۳1۸8م . لإ غیی افیي : ۲۵۱ . 

له اهز بد : ٤۵۹م‏ . ; عبى النقاش = الزرقالي 

ھم ا لو .GêlieecszalY‏ یی بن یں بن السيئة = أبن السينة 
هودد وس :14 . . پزدان: ۰١٠م.‏ 


هم ۲ نلیسو س : ۷۹ء ۵۹۰ ۳۲۹۰)۱1-۹۴(۰. ! بزید بن عبد اللك : ۲۱۷۳۲۱۹۰۲۲۱۲ . 
بيد بن معاوية : 1۹۷م ۲۱۲١۱۹۹)‏ . 
ر یسوع : ۱۲۹ مء رأجم عیمی . 
يعقوب آلب دعي : ٠٠١‏ . 
, يقرب السام = الشحام 
يىقوپ الصفار : ۲۲۸ . 
يعقوب المريي ‏ انسور المريي 
) : امقوي : ٠٠١‏ . 
«AT‏ : 
یغمراسن بن زیان : ٩۷۷‏ . 
فلي ۷٤١‏ . 
. يوسنا : 1۲۹ح . 


۽ 3و يعن ? 2 . 


او ایل دأمه : ۴۹۰۰۲۰۵ . 


.20Y¥F: ۽ احيام تمصي‎ 
C(t“) FIA 1Y role ر سس ص‎ 
.TAAGTASS FTI arYe 


و یه ام ر قیال هه ار فاي 


او ا E‏ پو سنا بن البطريق = عوى بن البطريق 
a‏ . يوحنلا بن حیلان : ۳۵۲ . 

. يوسا فم الأهب : ٠١۴‏ . 

¬ ي : يونا فیلویونوس : ۱۹۸ . 

اتو خموي ررد . ۴٩1‏ . يونا بن ماسوية : ۲۷۹-۲۷۸۲۲۷۷-۲۷۹. 
مجو س س اپاسی وس يوستتیانوس ألارل : ٠١٦-۱٠٠۰14۲‏ . 
عپر ر سحق السر ي : “هلبه . يوست بن تأشغین : ٩۷۳-4۷۲‏ . 
ت IIIT‏ . يومف بن المجاج : ۲١۸‏ . 
بر مظي . ۴۵۲ . يوسب النبار : ٠١١۲‏ . 
PFYIUY N‏ : يولپانس : ۱۳١‏ . 
ڪر !عص سه اهو ,ريا انمي یولیوس قیصر : ۱۲۷ . 
َ ر ابت ° ۳4۶ . : يونس بن عبد ألاعلى : 4٠۴‏ . 
(FATA) - ae #‏ ! يونس بن عبد الرححن : ۲١‏ . 


YYY 


